Sfere, spazio, suono. Il pensiero mediologico di Peter Sloterdijk. by STENTA, VALERIA MARIA FRANCESCA
Facoltà di Lettere e Filosofia
Corso di Laurea Specialistica in Filosofia
e forme del sapere
Tesi di Laurea Specialistica
Sfere, spazio, suono.









1 Pensare lo spazio interno 1
1.1 La domanda sul dove siamo . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 1
1.2 Intersoggettività fusionale estatica . . . . . . . . . . . . . . . 11
1.3 Tra i volti . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 29
1.4 Mesmer, tra magia e psicanalisi . . . . . . . . . . . . . . . . . 48
1.5 Un istante precario . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 56
1.6 Il modello dell’ambiente fetale . . . . . . . . . . . . . . . . . . 58
2 Regimi di medialità radicale 68
2.1 Nel primo medium immersivo . . . . . . . . . . . . . . . . . . 70
2.2 La teoria dei Noggetti di Thomas Macho . . . . . . . . . . . . 77
2.3 Lo stadio delle sirene . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 81
2.4 Alfred Tomatis: cenni biografici e prime ricerche . . . . . . . 91
2.5 Audio-psico-fonologia . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 96
2.6 Il suono intrauterino . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 102
2.7 Tomatis, un esponente della Psicologia moderna del Profondo? 106
INDICE
3 Dove siamo quando ascoltiamo musica? 115
3.1 Wegdenken e Durchzitterung : nel medium sonoro . . . . . . . 122
3.2 Il primo saluto . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 147
3.3 La musique retrouvée . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 152
Conclusioni 166
Bibliografia 173
Scritti di Peter Sloterdijk . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 174
Bibliografia secondaria . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 176
Sitografia . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . 179
Introduzione
Se chiedessimo a Peter Sloterdijk di rispondere alla domanda “cos’è l’uomo”
egli replicherebbe: «la domanda sul cosa gli uomini siano distrae potente-
mente dalla domanda sul dove essi sono»1. Dovremmo dunque interrogarci
sul significato del dove degli uomini, dove gli uomini siano per essere ciò
che sono. La domanda sul dove siamo, sostiene Sloterdijk, allude ad uno
spazio «di cui la fisica non sa nulla»2: essa trova una risposta che si articola,
piuttosto, nei toni di un surrealismo filosofico3. Lo spazio di cui Sloterdijk
intende trattare, il dove degli uomini, è lo «spazio interno». Fedele all’idea
che «la vita sia questione di forma»4 Sloterdijk nomina «sfera» tale spa-
zio. Una delle definizioni possibili di «sfera» potrebbe essere rappresentata
dall’opera stessa che ne prende il nome, la trilogia Sphären. Cercheremo di
mostrare come, nel suo ampio svolgersi, vengono continuamente offerte nuo-
ve sfaccettature di ciò che, preso alla lettera, ha infinite facce o non ne ha
alcuna. Presenteremo l’opera Sphären in un breve sguardo complessivo, non
1Peter Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie, 1998; trad. it. Sfere I: Bolle,
Microsferologia, Meltemi, Roma, 2009, p. 79.
2Ivi, p. 127.
3Di una simile tonalità Sloterdijk si dichiara in larga parte debitore a Gaston Bachelard,




senza aver prima offerto una altrettanto veloce panoramica della restante
produzione dell’autore, che si sviluppa a partire dalla fine degli anni ’70 fino
ad oggi.
Per comprendere appieno la portata della «sferologia» di Sloterdijk,
però, dobbiamo tenere presente quanto l’autore dichiara in apertura del pri-
mo volume di Sphären, Blasen. Secondo l’autore la fonte dei processi creativi
di «spazi interni» riposa su una specifica “facoltà partecipativa”, la capacità
«di accogliere qualcosa dentro di sé e farsi accogliere in essa»5. Nelle pagine
conclusive dell’opera l’autore dichiara di aver perseguito l’intento di offrire
una «critica della ragione partecipativa».
Potremmo forse ritenere che un esercizio di tale ragione ci venga ri-
chiesto dalla lettura stessa del pensiero contenuto in Blasen. Ci troviamo
infatti di fronte ad un percorso che si dipana attraverso una serie di scene o
di “spazi” in cui ci viene richiesto in primo luogo di immergerci, per ottenere,
poi, elementi teorici utili a proseguire il cammino. Introdursi nel pensiero di
Sloterdijk apre un problema di metodo. Come altri hanno rilevato si tratta
di entrare con «circospezione rallentata nell’ambito di ciò che è più eviden-
te»6. Così nel primo capitolo del presente lavoro abbiamo seguito da vicino,
con “lenta circospezione”, lo svolgersi del pensiero immaginifico delle “bolle”.
Abbiamo attraversato in questo modo, con l’obiettivo di acquisire gli stru-
menti necessari per comprendere il linguaggio dell’autore, le forme di «spazio
interno» che in questo volume prendono il nome di «microsfere» o «bolle»:
lo «spazio intercordiale», la «sfera interfacciale», il campo delle forze “ma-
5Ivi, p. 479.
6Marc Jongen, «La resurrezione dalla non-morte. Sloterdijk trainer del-
l’iperimmaginazione», in Aut aut, Il Saggiatore, Milano, 2012, vol. 355, p.
94.
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giche” e delle «fascinazioni», la condizione prenatale della vita intrauterina
e, in particolare, lo spazio di risonanza della voce materna. In questi pas-
saggi opereremo nel senso di una immersione nella “narrazione filosofica”7 di
Sloterdijk poiché, come è stato scritto: «in Sloterdijk si trova in massima
misura ciò che egli stesso una volta ha affermato riguardo a Nietzsche: il suo
pensiero potrebbe essere reso attraverso altre formulazioni solo a prezzo di
una considerevole perdita di evidenza8».
Il percorso che ci permetterà di addentrarci nelle penombre intime
descritte in Blasen ci condurrà ad incontrare la questione dell’originaria «si-
tuazione mediale» dell’abitante delle «bolle». Il pensiero di Sloterdijk si
dichiara da subito come una particolare “mediologia”: lo studio dei «media
sferici». Per meglio comprendere il significato di tale espressione abbiamo
deciso di seguire il riferimento che viene fatto, nel settimo capitolo, di Blasen
alle ricerche del foniatra Alfred Tomatis sull’«ascolto intrauterino».
La figura e le teorie di Tomatis sono quanto presenteremo nel corso
del secondo capitolo, insieme ad altri strumenti concettuali fondamentali
per comprendere il pensiero di Sloterdijk contenuto in Blasen, tra cui, in
particolare, la teoria dei noggetti di Thomas Macho. Ampie influenze delle
teorie fonologiche di Tomatis sono riscontrabili, a nostro avviso, anche nei
saggi sulla musica di Sloterdijk, dove ci sarà estremamente utile tener conto di
tale riferimento. Rispetto al foniatra francese, però, verranno mostrati anche
i motivi di una sostanziale presa di distanza da parte del filosofo tedesco.
Il contenuto dei saggi sulla musica di Sloterdijk è quanto presenteremo
7Peter Sloterdijk, 2005; trad. it. S. Rodeschini, Il mondo dentro il capitale, a cura di
G. Bonaiuti, Meltemi, Roma, 2006, p. 31.
8Jongen, «La resurrezione dalla non-morte. Sloterdijk trainer dell’iperimmaginazione»
cit., p. 92.
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nel terzo capitolo. Qui indagheremo il pensiero “mediologico” di Sloterdijk
nelle sue considerazioni intorno al particolare fenomeno dell’ascolto musicale.
Vedremo come la musica per Sloterdijk rappresenti un medium in cui si
«abita per immersione». In questo senso «lo spazio musicale», inizialmente
nell’accezione di spazio di «voci e suoni interni», è un luogo privilegiato
per comprendere la matrice di ogni «relazione mediale sferica». Nel saggio
Wo sind wir wenn wir Musik hören9 arriveremo a spiegare il concetto di
cogito sonoro che viene qui presentato. Arriveremo qui a sciogliere quello
che ci sembra un nucleo teorico particolarmente rilevante della filosofia di
Sloterdijk e della sua peculiare “mediologia”. Contemporaneamente potremo
forse arrivare a comprendere quanto «la straordinaria musicalità dello stile
di Sloterdijk [...] gli conferisca la forma di un cogito sonoro. L’inconfondibile
suono-Sloterdijk non rappresenta una mera aggiunta retorica, ma è connesso
al livello più profondo con la “sostanza” del suo pensiero»10.
Peter Sloterdijk: anni della formazione e primo de-
linearsi del problema dell’origine
Ci sembra interessante, al fine di presentare i tratti complessivi della vita e
dell’opera di Peter Sloterdijk, aprire il discorso con quanto da lui accennato
durante alcune interviste. Egli racconta di come le difficoltà causate da una
sindrome di incompatibilità sanguigna con la madre, o sindrome del fattore
Rh, complicarono la sua nascita, avvenuta nel 1947 a Karlsruhe. D’altra
9Peter Sloterdijk, «Wo sind wir, wenn wir Muisk hören», in Der ästhetische Imperativ,
Schriften zur Kunst, a cura di Peter Weibel, Philo & Philo Fine Arts, Hamburg, 2007,
pp. 50-82.
10Jongen, «La resurrezione dalla non-morte. Sloterdijk trainer dell’iperimmaginazione»
cit., p. 92.
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parte fu la precoce assenza del padre, che abbandonò presto la famiglia, a
lasciare un segno, o meglio, a non lasciarne alcuno: egli sostiene di essere
cresciuto senza aver ricevuto alcuna impronta della figura paterna. Del pa-
dre, Sloterdijk, conserva esclusivamente il cognome olandese e niente altro.
Queste considerazioni preliminari ci sono sembrate utili per cogliere sin da
subito alcuni aspetti del suo peculiare carattere filosofico. Del resto consi-
derazioni di questo genere sembrano bene in accordo con quanto accennato
nella prefazione al suo Caratteri filosofici11 quando dice che questo titolo «al-
lude inequivocabilmente alla nota sentenza di Fichte: quale filosofia si scelga
dipende da quale genere di uomo si sia». Così valga per noi, nell’affrontare
il pensiero di Sloterdijk, questo breve accenno alla sua nascita e primissima
infanzia.
Peter Sloterdijk si pone oggi come uno dei maggiori protagonisti della
scena filosofica contemporanea. Attuale rettore della Hochschule für Gestal-
tung della natale Karlsruhe, dove insegna filosofia ed estetica, fu salutato
ai suoi esordi come astro nascente della filosofia tedesca. Ha raggiunto una
notevole notorietà, anche grazie alla controversa trasmissione televisiva Das
philosophische Quartett di cui, a partire dal 2001, è stato animatore con Rü-
diger Safranski. Personaggio definito “onnipervasivo” del panorama culturale
tedesco, studiato in Spagna e in Francia dove viene tradotto sin da subito.
Sloterdijk ha esordito sulla scena nazionale e internazionale con il caso edi-
toriale Kritik der zynischen Vernunft12, il testo di filosofia più venduto in
Germania dopo la seconda guerra mondiale.
11Cfr. Peter Sloterdijk, 2009; trad. it. Caratteri filosofici. Da Platone a Foucault,
Raffaello Cortina, Milano, 2011.
12Peter Sloterdijk, Kritik der zynischen Vernunft, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Mein,
1987.
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Dal 1968 al 1974 ha seguito i corsi universitari di Filosofia, Storia
e Germanistica presso le università di Monaco e Amburgo. Nel 1971 pre-
sentò una tesi dal titolo Strukturalismus als poetische Hermeneutik. Questa
è stata seguita dai saggi degli anni 1972-1973: Michel Foucaults strukturale
Theorie der Geschichte e Die Ökonomie der Sprachspiele. Zur Kritik der lin-
guistischen Gegenstandskonstitution. Nel 1976 presentò la tesi di dottorato
sul tema dell’autobiografia a titolo Literatur und Organisation von Leben-
serfahrung, Gattungstheorie und Gattungsgeschichte der Autobiographie der
Weimarer Republik 1918-1933, presso il dipartimento di Scienze linguistiche
dell’Università di Amburgo.
Più tardi scriverà che, durante gli anni degli studi universitari, era
arrivato ad interrogarsi sulla possibilità stessa della conoscenza storica. Sem-
brò a lui evidente che la conoscenza storica sia possibile nella misura in cui è
possibile la conoscenza autobiografica. Egli si convinse, d’altro canto, che il
modello autobiografico non fosse realmente utile per intraprendere una cri-
tica della ragione storica. Fu intorno a simili convincimenti, all’apparenza
contraddittori, che egli arrivò sostenere:
il fenomeno di una vita che si comprende da sola non è sufficientemen-
te solido, per non dire troppo fragile, per fondare tutto l’edificio della
storicità su se stesso. Fu in questo contesto [nel corso degli studi uni-
versitari e in particolare riguardo alla questione della possibilità della
conoscenza storica] che mi imbattei per la prima volta nel problema
della lacuna dell’origine (Anfangslücke)13.
E’ stato rilevato che la sua maggiore opera, la trilogia di cui parleremo più
avanti, rappresenti una risposta al quesito che egli si poneva, inizialmente, nei
13Peter Sloterdijk, «Zur Welt kommen–zur Sprache kommen», in Frankfurter
Vorlesungen, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main, 1988, p. 41.
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termini di un confronto tra conoscenza autobiografica e conoscenza storica14.
Per meglio comprendere il pensiero che qui cominciava ad emergere
nella produzione di Sloterdijk, dobbiamo prima riferire del periodo che va dal
1978 al 1980, mentre egli cominciava a porsi la questione dell’Anfangslücke,
risale la frequentazione da parte di Sloterdijk dell’ashram di Poona guidata
dal bhagwan Shree Rajneesh, conosciuto poi col nome di Osho15. Sloterdijk
definisce questo passaggio come “irreversibile”; senza di esso tutta la propria
produzione successiva non sarebbe stata possibile. In una conversazione con
Carlos Oliveira, nel 2004 egli affermò:
Considero ancora Rajneesh come una delle più grandi figure di questo
secolo. [...] Era il Wittgenstein delle religioni, poiché ha radicalmente
scomposto i giochi di linguaggio delle religioni universali. [...] Egli
ha tutto decostruito e tutto ripetuto; l’ha fatto supponendo, a giusto
titolo mi sembra, che la sola maniera di studiare la religione è di pra-
ticare dei giochi attivi di religione. L’occidente è rimasto bloccato [...]
in una critica della religione che passa attraverso la distanza, l’oblio
e l’ignoranza. Rajneesh ha seguito il cammino opposto, ha oltrepas-
sato le religioni positive attraverso dei giochi di religione sperimenta-
li. [...] Essenzialmente l’ashram di Poona era un istituto di ricerca
comparata sulle religioni, con annesso un laboratorio di lavoro pratico
sull’erotismo16.
14Cfr. Antonio Lucci, «E fuor dell’opera si è capolavoro. Sull’autobiografia, a partire
da Peter Sloterdijk», Lo Sguardo, vol. 387 (2011), pp. 299-313.
15Chandra Mohan Jain (1931-1990), conosciuto col nome di Shree Rajnesh ma sopratut-
to con quello di Osho (dall’inglese osheanic), è stato un mistico e un maestro (bhagwan)
indiano. Nel 1953 fondò un monastero (ashram) che conobbe una grande aﬄuenza.
16Peter Sloterdijk e Carlos Oliveira, «Ein Gespräch Mit Carlos Oliveira», in Peter
Sloterdijk, Selbstversuch, Hanser Verlag, München, 1996, pp. 105-106.
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Forse mutuata dall’esperienza che Sloterdijk ebbe modo di vivere a
contatto con questa comunità, fu la particolare attitudine nei confronti del
fenomeno religioso, considerato nel momento originario in cui esso emerge
nell’esperienza personale. Questa attitudine spinse Sloterdijk ad indagare
gli aspetti psicologici o, per usare la sua terminologia, «psicostorici» della
religione intesa come fenomeno17.
Di questo non si ha traccia rilevante nelle pubblicazioni dei primi an-
ni ’80. A questi anni risalgono i tentativi di elaborare una filosofia critica
al di là della Teoria Critica18. In questa ottica si possono leggere la già
citata Kritik der zynischen Vernunft e l’esperimento narrativo che intito-
la Zauberbaum19, nel quale confluiscono le ricerche di Sloterdijk riguardo a
mesmerismo e magnetopatia nell’intento di mostrarne i legami con la psica-
nalisi. Degli stessi anni sono le ricerche su Nietzsche confluite nel Der denker
auf der bühne: Nietzsches materialismus20, ed un primo saggio di estetica
musicale: Kopernikanische Mobilmachung und ptolemäische Abrüstung21. In
questo discorso, che fu presentato come prolusione al Pan Musik festival di
Seoul nel 1987, sono accennati alcuni dei temi che ritroveremo nel successivo
pensiero estetico di Sloterdijk sulla musica. Del presente saggio parleremo
17Cfr. Antonio Lucci, Il limite delle sfere: saggio su Peter Sloterdijk, Bulzoni, Roma,
2011, p. 19.
18Sjoerd van Tuinen, Peter Sloterdijk: ein Profil, UTB, Stuttgart, 2007, vol. 2764, p.
19.
19Peter Sloterdijk, Der Zauberbaum: Die Entstehung der Psychoanalyse im Jahr 1785:
Ein epischer Versuch zur Philosophie der Psychologic, Suhrkamp, Frankfurt am Mein,
1985.
20Peter Sloterdijk, Der denker auf der bühne: Nietzsches materialismus, Suhrkamp,
Frankfurt am Mein, 1986, vol. 1353.
21Peter Sloterdijk, Kopernikanische Mobilmachung und ptolemäische Abrüstung,
Suhrkamp, Frankfurt am Mein, 1987.
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nel terzo capitolo.
È a partire dal saggio del 1988 Zur Welt kommen, zur Sprache kom-
men22 che inizia ad emergere una qualche risposta alla questione del già
menzionato Anfangslücke. D’altra parte l’approccio al fenomeno religioso
maturato a contatto del pensiero di Osho influenzerà le pubblicazioni dei
primi anni novanta sulla storia delle religioni. Simili orientamenti condusse-
ro il pensiero di Sloterdijk almeno fino al 1998, anno in cui venne pubblicato
il primo volume della sua opera Sphären, di cui tratteremo più avanti; in
essa sono confluiti molti dei temi fino ad allora trattati. È il caso di quan-
to è stato espresso in Weltfremdheit23, un percorso che intende esplicitare
il sostrato del fenomeno-religione e offrirne una lettura particolare, definita
da Sloterdijk «psico-storica». Presenteremo alcuni passi di questo testo nel
terzo capitolo del presente lavoro. Altrettanto si può dire di Weltrevolution
der Seele24, un’antologia di testi gnostici curata da Sloterdijk e da Thomas
Macho. Il lavoro di quest’ultimo verrà presentato nella trattazione del primo
volume di Sphären, dove Sloterdijk vi fa ampio riferimento.
Scritti della maturità
Contemporaneamente al completamento del progetto che egli ha battezza-
to Sfereologia, che vedremo più nel dettaglio nel paragrafo successivo, nel
periodo che va dal 1998 al 2004 Sloterdijk conobbe la consacrazione media-
tica e, insieme, l’aspra messa in discussione della sua figura all’interno del
22Sloterdijk, «Zur Welt kommen–zur Sprache kommen» cit.
23Peter Sloterdijk, Weltfremdheit, Suhrkamp, Frankfurt am Mein, 1993, vol. 781.
24Peter Sloterdijk e Thomas H. Macho, «Weltrevolution der Seele», in Ein Lese und
Arbeitsbuch der Gnosis von der Spätantike bis zur Gegenwart, Artemis&Winkler Verlag,
München, 1993.
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dibattito culturale tedesco, in particolare a causa della querelle suscitata
con la pubblicazione, nel 1999, di Regeln für den Menschenpark. Ein Ant-
wortschreiben zu Heideggers Brief über den Humanismus25. Le ricerche di
Sloterdijk dei primi anni ’80 erano state accolte positivamente dai pensatori
che gravitavano intorno alla Scuola di Francoforte, ed erano considerate vici-
ne alla filosofia critica che intorno ad essa si sviluppava. Fu con un notevole
interessamento che Jürgen Habermas salutò la pubblicazione della Kritik der
zynischen Vernunft26. Dodici anni dopo, però, scoppiò un polemica che por-
tò Habermas stesso a pronunciarsi in maniera estremamente negativa sul
conto di Sloterdijk. Sloterdijk venne investito del sospetto di aver riportato
nel dibattito filosofico questioni facilmente ricollegabili ai temi sollevati dal-
la ricerca eugenetica nazista27. Il dibattito in proposito è ancora aperto ma
affronta con maggiore serenità termini, quale quello di «antropotecnica»28,
che vengono sempre più colti nel loro uso espressamente provocatorio, invece
che apodittico29. Il contenuto del discorso è da annoverarsi tra i tentativi
25Peter Sloterdijk, Regeln für den Menschenpark. Ein Antwortschreiben zu Heideggers
Brief über den Humanismus, Suhrkamp, Frankfurt am Mein, 1999.
26Antonio Lucci, Le sfere di Peter Sloterdijk: istruzioni per l’uso, http://www.doppioze
ro.com, Doppiozero, 2015, http://www.doppiozero.com/materiali/biblioteca/sfere-
di-peter-sloterdijk-istruzioni-l-uso.
27Regeln für den Menschenpark consisteva in una conferenza che venne pronunciata
a due riprese, prima a Båle nel giugno del 1997 in occasione di un dibattito sulla que-
stione dell’umanismo, poi a Elmau nel luglio del 1999, durante un congresso dedicato a
Heidegger e Lévinas. Si trattò di «selezione», «post-umanismo», di «manipolazione gene-
tica», di «domesticazione» dell’essere umano o, ancora, di «pianificazione esplicita delle
caratteristiche».
28Sloterdijk, Regeln für den Menschenpark. Ein Antwortschreiben zu Heideggers Brief
über den Humanismus cit., pp. 258 e ss.
29Gianluca Bonaiuti, Corpo sovrano. Studi sul concetto di popolo, Meltemi, Roma, 2006,
p. 48.
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di Sloterdijk di portare all’estremo limite le conseguenze di una filosofia che
ancora soffre del vizio originario di una metafisica e di un linguaggio della
Gegenstandskonstitution30, della «costituzione oggettuale». Mostreremo fino
a che punto arriverà l’osservazione post-strutturalista di Sloterdijk intorno
alla coppia soggetto-oggetto.
In Regeln für den Menschenpark vengono saggiati limiti estremi nel-
l’ambito del confronto con determinati aspetti della tecnica che, condannati
alla dissimulazione perché sviluppati in contesto nazista, di fatto oggi agi-
scono ampiamente. Nell’esplicitazione di tali aspetti Sloterdijk osserva come
essi spingono ad un punto critico il confronto con l’umanesimo. Per capi-
re i termini del dibattito ne riportiamo i contorni. Una delle affermazioni
maggiormente contestate si trova in queste righe del saggio di Sloterdijk:
Il tratto distintivo dell’epoca della tecnica e dell’antropotecnica risiede
nel fatto che gli uomini finiscono sempre dalla parte attiva e soggetti-
va della selezione, anche senza che abbiano assunto volontariamente il
ruolo del selettore. Si può asserire perciò che vi è un motivo di disagio
nell’avere il potere della scelta, e che presto questo diventerà un’op-
zione di discolpa nel caso che gli uomini si rifiutino esplicitamente di
esercitare il potere di selezione che nei fatti hanno già raggiunto. [...]
Se poi lo sviluppo a lungo termine condurrà anche alla riforma gene-
tica dei caratteri della specie, se una futura antropotecnologia giun-
gerà fino a un’esplicita pianificazione delle caratteristiche umane, e se
l’umanità, dal punto di vista della specie, potrà compiere il sovverti-
mento del fatalismo, della nascita in una nascita opzionale e in una
selezione prenatale, tutte queste sono questioni nelle quali inizia ad
30Cfr. Peter Sloterdijk, «Die Ökonomie der Sprachspiele. Zur Kritik der linguistischen
Gegenstandskonstitution», in Neue Ansichten einer künftigen Germanistik, Hg. J. Kolbe,
München, 1973, pp. 187-218
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albeggiare l’orizzonte dell’evoluzione, anche se in modo ancora confuso
ed inquietante31.
Il tono che qui incontriamo è stato forse una delle cause di quello che
crediamo essere un fraintendimento: il discorso di Sloterdijk è stato letto
come la dichiarazione cinica, nel senso più volgare del termine, della presa di
distanza dai fatti e dagli aspetti propri dell’umano, in uno scenario parados-
sale e futuristico che in qualche modo gioca su una profonda mancanza di
comprensione rispetto a quella che qui viene chiamata anche «specie». Con
altri termini, vedremo altrove, Sloterdijk ha saputo offrire dell’uomo ben al-
tra lettura; una lettura, sembrerebbe, sensibile e attenta ad aspetti che si
pongono in alternativa, se non altro, alla proposta inquietante che pure si
evince con una prima lettura della Lettera sull’umanismo. Sloterdijk, così
abbiamo compreso, non intendeva altro che portare a discussione quanto già
di fatto avviene, aprire alla problematizzazione un ambito che già da sempre
si apre e che, sempre nuovamente, chiede uno sforzo di comprensione. Questo
è l’ambito in cui l’uomo, interagendo col mondo, arriva a porsi il problema
della propria evoluzione. Le antropotecniche che in questo contesto vengo-
no sviluppate32. Il tentativo che Sloterdijk qui intendeva portare avanti era
31Sloterdijk, Regeln für den Menschenpark. Ein Antwortschreiben zu Heideggers Brief
über den Humanismus cit., pp. 259-260
32Cfr. Peter Sloterdijk, «Domestikation des Seins. Die Verdeutlichung der Lichtung»,
in Nicht gerettet. Versuche nach Hedegger, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main, 2001,
pp. 142-234 sarebbero le strategie che permettono l’azione su di sé dell’uomo in otti-
ca evolutiva, questa da intendersi in senso eminentemente culturale. Possono essere qui
brevemente presentate nelle due nozioni in cui l’autore le distingue: una serie di antropo-
tecniche primarie, e tradizionali, che operano con una «messa in forma civilizzante» al fine
di produrre un «modello diretto dell’uomo». Esse raccolgono ciò che tradizionalmente, ma
anche nella modernità, viene reso con espressioni come educazione, allevamento, discipli-
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quello di esplicitare i termini stessi in cui la contemporaneità pone se stessa
ad interpretazione, senza indulgere in misconoscimenti dettati, in fondo, dal
genere di repulsione che i temi stessi possono suscitare. La questione che si è
scatenata riguardo alla definizione di tali antropotecniche secondarie inten-
deva rivolgersi con serietà ad un problema antico quanto la cultura umana
e che sempre si pone come inizialmente “inaccessibile” e “non padroneggiabi-
le”: il problema dell’applicazione della tecnica, da parte dell’uomo, su di sé
e sulla propria comunità. Così possiamo leggere quanto segue:
Per entrambe le tipologie [di antropotecnica] non è difficile intravede-
re le applicazioni passate e possibili in chiave demo-plastica. Mi pare
che la crescente verbalizzazione di temi rubricati sotto l’etichetta «bio-
politica» corrisponda a una problematica comune, per quanto, a mio
avviso, meno lucida e conclusiva33.
Altrove ritroviamo altre terminologie, inquietanti quanto radicalmen-
te disincantate, rispetto alla gestione del «parco umano», come viene detto
lo spazio politico:
A partire dal Politikos e dalla Politeia, vari discorsi nel mondo parlano
della comunità umana come di un giardino zoologico, o anche un parco
tematico. La conduzione degli uomini nei parchi e nelle città appare
da lì in poi come un compito zoopolitico. Ciò che si presenta come una
namento, formazione e di cui fanno parte «istituzioni simboliche come le lingue, le storie
di fondazione, le regole matrimoniali, le logiche della parentela, le tecniche educative, le
codificazioni dei ruoli per sesso ed età e, non ultimi, i preparativi per la guerra, così come
i calendari e la divisione del lavoro»; oltre a queste viene definita una serie di antropotec-
niche secondarie che, sulla scorta dei progressi tecnici delle scienze biotecniche, possono




riflessione sulla politica, è in verità una riflessione di fondo sulle regole
per la gestione del parco umano34.
Più che una legittimazione quella di Sloterdijk ci appare come una iro-
nica esplicitazione di dati di fatto, espressi in contesti dove la problematicità
di tali dati di fatto assume il rilievo che forse merita, con tutto il correlato
di inquietudini di cui è portatrice. Nel segno dell’esplicitazione inquietan-
te (ungeheuer) della modernità sono da leggersi i testi, rispettivamente del
2001 e 2003, Die Sonne und der Tod: Dialogische Untersuchungen35 e Les
battements du monde: un dialogue36.
Nel 2004 il progetto Sphären si concludeva con la pubblicazione del-
l’ultimo volume della trilogia (Shäume, di cui parleremo più diffusamente
tra poco. Fecero seguito alcuni testi che miravano alla diffusione delle idee
in esso espresse37 e altre considerazioni che, dopo aver conosciuto il linguag-
gio delle Sfere, potremo definire «post-sferiche»: all’indomani delle grandi
«catastrofi sferiche» descritte nel secondo volume, in cui tramontava l’età
moderna, l’intenzione di Sloterdijk è stata quella di comporre una filosofia
che potesse offrire strumenti per comprendere il tempo presente. In questo
senso possiamo considerare un testo del 2006, a titolo Zorn und Zeit, che offre
una lettura della formazione «psico-storica» delle aggregazioni politiche che
in tempi recenti prendono il nome di partiti, ma che alle origini della storia si
34Sloterdijk, Regeln für den Menschenpark. Ein Antwortschreiben zu Heideggers Brief
über den Humanismus cit., p. 261.
35Peter Sloterdijk e Hans-Jürgen Heinrichs, Die Sonne und der Tod: Dialogische
Untersuchungen, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Mein, 2001.
36Alain Finkielkraut e Peter Sloterdijk, Les battements du monde: dialogue, Hachette-
Littératures, Paris, 2005.
37Cfr. Peter Sloterdijk, Im Weltinnenraum des Kapitals, Suhrkamp Verlag, Frankfurt
am Main, 2005.
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addensavano intorno ai monoteismo, capaci di capitalizzare la rabbia e tra-
sformarla in potenziale rivoluzionario38. In continuità con un simile lettura
stanno le opere che trattano del monoteismo nelle sue diverse espressioni e
nei confronti possibili: Derrida, ein Ägypter: über das Problem der jüdischen
Pyramide39; Gottes Eifer: vom Kampf der drei Monotheismen40. Anche te-
sti come Du muss dein Leben ändern41, del 2009, e Streß und Freiheit42, del
2011, Die schrecklichen Kinder der Neuzeit43, del 2014, sono da leggersi co-
me supporti culturali o, con terminologia più appropriata, antropotecniche
in uso nella Neuzeit. L’ultimo in particolare tratta dell’inquietante correlato
di panico e paura che prende gli uomini quando si pensano come gli «ultimi
uomini»; ed è proprio in questa specifica percezione di sé che sanciscono la
loro appartenenza alla contemporaneità.
Lo spazio teorico della Trilogia
Abbiamo tentato di offrire un quadro complessivo della produzione di Slo-
terdijk. Adesso vogliamo concentrarci maggiormente sull’opera che abbiamo
menzionato spesso, nei suoi rapporti con altri scritti, e di cui vogliamo offrire
un veloce sguardo complessivo.
38Cfr. Peter Sloterdijk, «Zorn und Zeit», in Politisch-psychologischer Versuch,
Suhrkamp, Frankfurt am Main, 2006.
39Peter Sloterdijk, Derrida, ein Ägypter: über das Problem der jüdischen Pyramide,
Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main, 2007.
40Peter Sloterdijk, Gottes Eifer: vom Kampf der drei Monotheismen, Verlag der
Weltreligionen, Frankfurt am Main, 2007.
41Peter Sloterdijk, Du mußt dein Leben ändern, Suhrkamp, Frankfurt am Main, 2009.
42Peter Sloterdijk, Streß und Freiheit, Suhrkamp, Frankfurt am Main, 2011.
43Peter Sloterdijk, Die schrecklichen Kinder der Neuzeit, Suhrkamp, Frankfurt amMain,
2014.
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La creazione concettuale di Peter Sloterdijk che prende il nome di
Sfere abita uno spazio teorico particolare. L’orizzonte di riferimenti culturali
che abbiamo incontrato nei testi analizzati più che vasto sembra senza forma
o, come forse preferirebbe l’autore44, mostruoso. Ci aiuta nella comprensione
l’approccio di Marc Jongen: «la libertà e la noncuranza con cui Sloterdijk
salta da una vetta di pensiero della tradizione all’altra [sono possibili] dal
momento in cui viene scoperto lo spazio che si apre tra vette di pensiero
come elemento e medium del pensare»45. Non si tratta di riconoscere il
nostro autore come primo né unico scopritore di quello che Jongen chiama
«spazio iperimmaginativo» ma di tributare attenzione all’apertura di questa
nuova dimensione di pensiero in quanto questa «un giorno verrà individuata
come il grande tema della nostra epoca»46. Sloterdijk presenta questo suo
resoconto della nascita e trasformazione delle sfere come «il primo tentativo
di attribuire ad un concetto formale una posizione al più alto livello in uno
studio sull’antropologia e la teoria della civilizzazione47.
Sphären è un’opera suddivisa in tre volumi: Blasen, pubblicato nel
1998, Globen, uscito un anno dopo, e Schäume, che nel 2004 concludeva il
progetto.
L’autore, in apertura al terzo tomo, dichiara apertamente che ognuna
della parti dell’opera può essere letta come opera a sé. È però condivisibile
quanto rilevato Federico Francucci nell’articolo Teodicea della globalizzazione
44Cfr. Peter Sloterdijk, The Time of the Crime of the Monstrous: On the Philosophical
Justification of the Artificial, saggio contenuto in Stuart Elden, Sloterdijk Now, John Wiley
& Sons, Hoboken, NJ, 2013.
45Jongen, «La resurrezione dalla non-morte. Sloterdijk trainer dell’iperimmaginazione»
cit. p. 47.
46Ibidem.
47Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 123.
xxi
a proposito della struttura complessiva della trilogia: essa rivela una unita-
rietà profonda in quanto «risulta modellata su alcuni concetti che rimangono
operativi lungo tutto l’arco dell’opera»48. Per il modo in cui essa ci viene
presentata, con corrispondenze sostanziali tra le tre parti, si intuisce che il
pensiero di Sloterdijk in qualche modo aspira ad una qualche forma di fonda-
zione. Francucci al riguardo si esprime nei termini di uno «spiccato costrut-
tivismo e, insieme, di un’intenzione non esplicitata»49. Le formule spesso
tripartite, le suddivisioni simmetriche, sono sicuramente una riproposizione
in chiave ironica e «postmoderna» di sistematizzazioni definitivamente tra-
montate. In ogni caso, come vedremo meglio, il pensiero contenuto nella
trilogia ambisce a individuare nuclei tematici rilevanti o, è questo il caso di
quanto tratteremo più approfonditamente, precedenti. “Nuclei tematici pre-
cedenti” sono quanto costituisce la risposta al problema che, abbiamo visto,
l’autore si poneva già a metà degli anni ’70, in relazione a quella «lacuna
dell’origine» che abbiamo menzionato. L’esplicazione di tale precedenza è
quanto presenteremo nel terzo capitolo50, in riferimento a una delle direttri-
ci che è possibile seguire all’interno del pensiero di Sloterdijk. La direttrice
che seguiremo si muove nell’ambito dell’estetica musicale. Essa è solo una
tra le molte. Di queste sono espressioni gli sviluppi teorici del discorso di
Sloterdijk che si diramano attraverso numerose discipline: dall’antropologia
alla politologia, alle teorie del linguaggio e dei media, alle teorie estetiche,
gnoseologiche, senza dimenticare il carattere di teoria critica, in cui le ricer-
che di Sloterdijk sono state, almeno inizialmente, annoverate. Secondo un
48Cfr. Federico Francucci, Teodicea della globalizzazione, http://www.alfabeta2.it,
Quotidiano di intervento culturale, 2015, http://www.alfabeta2.it/2015/03/29/
teodicea-della-globalizzazione.
49Ivi.
50Cfr. cap. III, par. 1.
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procedimento caro a Sloterdijk, potremmo associare Sphären ad una estesa
tensio-struttura, un sistema di padiglioni51, dove aperto e chiuso, esterno e
interno si danno in un significato sempre più difficilmente definibile. Sem-
bra aggiungere rilevanza a questa immagine un commento di Bruno Latour
il quale scrive che «il modernismo» – e secondo noi la stessa cosa vale per
molte altre categorie del pensiero su cui Sloterdijk ha riflettuto – «nelle [sue]
mani non è più un concetto. È un posto, un design, uno stile. Un tipo speci-
fico di architettura [...]. Un modernista è qualcuno che vive sotto un’enorme
cupola e che vede le cose come se fosse seduto sotto una grande architet-
tura»52. In questo senso si lascia introdurre una breve considerazione sullo
stile di scrittura di Sloterdijk.
In esso si incontra quella che Francucci definisce una «profonda ironia
compositiva»53, che spinge ad un approccio analitico sui generis. L’opera di
Sloterdijk viene proposta come «un congegno retorico usato con meticolo-
sità sperimentale, che scoraggia dall’intendere in maniera troppo rettilinea
e letterale le pagine di Sloterdijk»54. Insieme, però, bisogna tener conto di
quanto detto da Latour55 in occasione della conferenza annuale della Design
51Unter dem festlichen Dach einer Musikveranstaltung, ovvero «sotto il padiglione fe-
stivo di una rassegna musicale», egli ha pronunciato il discorso Musique Retrouvée: cit. in
Peter Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst, Philo & Philo Fine Arts,
Hamburg, 2007, p. 28.
52Bruno Latour, «A cautious prometheus? A few steps toward a philosophy of design
(with special attention to Peter Sloterdijk)», in Proceedings of the 2008 annual internatio-
nal conference of the Design History Society, University College Falmouth, 2008, pp. 2-10,
p. 259.
53Cfr. Francucci, Teodicea della globalizzazione cit.
54Ibidem.
55Latour, «A cautious prometheus? A few steps toward a philosophy of design (with
special attention to Peter Sloterdijk)» cit.
xxiii
History Society, nel 2008: la filosofia di Sloterdijk sarebbe, secondo la sua
lettura, un tentativo serio di leggere l’opera di Heidegger, e ancor di più un
impegno altrettanto serio ad «allontanare la tradizione filosofica occidentale
dal modo dualistico in cui ha sempre trattato la materialità (sempre vuol
dire dal 1600)»56. Il contesto in cui tale discorso è stato pronunciato, un
ciclo di conferenze sul design, ci permette anche di cogliere appieno il forte
legame che Sloterdijk ha istituito tra la sua filosofia e questa disciplina. Al-
lo stesso modo in cui chi oggi porta avanti una ricerca di design «non può
più crogiolarsi all’idea che ci siano da un lato vincoli materiali oggettivi e,
dall’altro, istanze simboliche, umane e soggettive», così, scrive Latour, «il
pensiero di Sloterdijk avrebbe contribuito a procedere nella direzione di una
simile ricerca riflettendo sul significato del Dasein e del suo “essere gettato
nel mondo” con una precisione letterale che non ha paragoni»57. Del resto
«Sloterdijk prende innanzitutto alla lettera le sue metafore», viene qui det-
to. Leggiamo oltre: «con molto anticipo egli ha colto proprio alla lettera
la crescita in intensione ed estensione del concetto di design; talmente alla
lettera che è stato fatto rettore della Hochschule für Gestaltung di Karlsruhe
– “Gestaltung”, cioè design»58.
Il registro ironico cui abbiamo fatto riferimento insieme alla serietà
con cui, agli occhi di Latour, Sloterdijk prende e produce metafore; il carat-
tere di tensio-struttura che abbiamo cercato di evocare: tutti questi rilievi
sul suo stile filosofico, insieme ironico e letterale, ci permetteranno di get-
tare uno sguardo complessivo alla grande arcata teorica che si compie nelle
56Ivi, p. 258.
57Ibidem.
58Latour, «A cautious prometheus? A few steps toward a philosophy of design (with
special attention to Peter Sloterdijk)» cit., p. 259.
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oltre duemilacinquecento pagine di Sphären. In particolare ci aiuteranno ad
intraprendere un resoconto della sferologia a ritroso, a partire cioè dal terzo
volume Schiume, (Schäume).
Il discorso si apre con un’immagine. Essa rappresenta lo scenario in
cui la pesantezza della materia è stata vinta dal più leggero degli elementi,
l’aria, che si insinua tra le molecole e converte in spugnosità fragili le pietre
più dure59.
Nella lettura che ne dà Sloterdijk l’esperienza di chi si trova gettato
nel mondo delle schiume si qualifica della sua abilità di plasmare lo spazio
secondo le proprie esigenze. L’immagine che Sloterdijk tratteggia è quella
di un’epoca di benessere, in cui i soggetti sono sempre più leggeri perché
abitano per «sospensione» in sfere plurali, presentate come spazi creati “tec-
nicamente” nella forma di ambienti ospitali o confortevoli. Nel mondo delle
schiume l’uomo si ritrova in una situazione esistenziale che Sloterdijk de-
scrive nei termini di leggerezza, sospensione, effervescenza60; in altri termini
questa è la condizione che viene presentata come consacrata alle categorie
del lusso. Il mondo attuale è un mondo che viene osservato nello svolgersi dei
secoli e delle loro categorie simboliche e filosofiche fino ad una situazione in
cui appare massimamente intensificato il carattere di Luxuswesen dell’uomo.
Il campo sociale modernizzato deve essere descritto in toto come un si-
stema multicamerale di cellule ascensionali - volgarmente «mondi della
59Cfr. Peter Sloterdijk, Sphären III: Schäume, Plurale Sphärologie, Suhrkamp Verlag,
Frankfurt am Main, 2004, in Schaumgeborenheit, pp. 27-32.
60Cfr., oltre al citato Francucci, Teodicea della globalizzazione cit., il saggio di Alessandro
Bellasio, «Antropologia della levitazione. Un percorso nel pensiero di Peter Sloterdijk»,
in Nóema, 4-1, Rivista di filosofia online, Milano, 2013.
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vita» - nelle quali i simbionti approfittano di effetti antigravitazionali,
grazie ai mezzi di sgravio per loro disponibili61.
Tali «cellule ascensionali» sono qui descritte come prodotti derivati
dal fenomeno dell’«insulazione»62, il movimento per cui lo spazio è stato
modellato da una sorta di “capacità di adattamento morfologica”. I «mondi
della vita» sono descritti da Sloterdijk come «isole climatiche» o «serre»,
dove l’Airconditioning63, la “climatizzazione”, è quanto raccoglie le esigenze
immunologiche che il mondo precedente non poteva più garantire.
Nel nuovo contesto Sloterdijk propone una tassonomia degli strumen-
ti che consentono agli uomini di vivere il vizio tecnologicamente potenziato e
l’esonero da ogni impegno. Il ruolo dell’impegno nella fenomenologia heideg-
geriana, il quale era quanto ancorava il soggetto al mondo, secondo Sloterdijk
è dovuta al fatto che la Weltanschauung del suo padre fondatore aveva po-
tuto concepire le relazioni con gli altri nella forma di un cedimento al loro
richiamo (sich-Einberufen-lassen)64 per fuggire al tono intimistico, grave e
ascetico dell’Essere-per-la-morte. La fenomenologia peculiare di Sloterdijk
permette di descrivere tonalità relazionali intime di altro tipo. Alle Stim-
mungen dell’angoscia e della noia del Dasein, Sloterdijk oppone un’ironia
che è cifra stilistica e concetto insieme. Come citato da Bellasio nel saggio
che intitola Antropologia della levitazione, il quale offre una lettura estrema-
61Sloterdijk, Sphären III: Schäume, Plurale Sphärologie cit., in Bellasio, «Antropologia
della levitazione. Un percorso nel pensiero di Peter Sloterdijk» cit.
62Cfr. Sloterdijk, Sphären III: Schäume, Plurale Sphärologie cit., Kapitel I:
Insulierungen, pp. 309-409.
63Cfr. Peter Sloterdijk, Sphären II: Globen, Makrosphärologie, 1999; trad. it. Sfere II:
Globi, Macrosferologia, Raffaello Cortina, Milano, 2014, Passaggio: Air conditioning, pp.
935-941.
64Cfr. Sloterdijk, Sphären III: Schäume, Plurale Sphärologie cit., p. 724.
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mente chiarificante del rapporto tra Sloterdijk e Heidegger, riportiamo anche
noi un passo di Schäume che chiarifica l’esito del lungo percorso offerto da
Sphären:
Quello che attraverso l’ironia romantica, e la sua arte di prendere tutto
alla leggera, veniva enfatizzato in modo eclatante, era la messa in que-
stione del concetto di realtà tradìto, unitamente alla sua fondazione,
entro un’ontologia monovalente sorpassata. [...] La sua nuova epoca è
quella della rottura della soggettività con le definizioni tradizionali del
mondo serio. Con essa ha inizio l’infiltrazione della leggerezza e della
polivalenza nel peso monotono della sostanza65. [...]
Gli spazi simbiontici sono allestimenti co-confortevoli, co-frivoli, co-
deliranti, co-umoristici, perlopiù co-ipocritici e co-isterici».66.
Forse appare in queste righe come il gioco di una fenomenologia della
spirito dopo la sua volatilizzazione in schiume, possa essere divertente (o
divertito) e insieme gioco serio, un tentativo sorridente, più che angosciato,
di comporre strumenti nuovi per problemi nuovi. Come scritto da Francucci
«tutto l’armamentario funambolico movimentato dall’autore oscilla meto-
dologicamente tra un’intentio recta ancora naïf e una cosciente parodia di
quell’intenzione»67.
Uno degli strumenti di questo armamentario emerge e si staglia sui
molti altri per la straordinaria coerenza con cui esso viene forgiato attraver-
so tutta l’opera: lo strumento concettuale delle sfere. La sfera si presenta
qui come lo spazio che rende possibile la vita umana al di fuori dei confini
che, in natura, da sempre le venivano dati. Una delle prime attestazioni del
65Ivi, p. 721.
66Ivi, in Bellasio, «Antropologia della levitazione. Un percorso nel pensiero di Peter
Sloterdijk» cit.
67Francucci, Teodicea della globalizzazione cit.
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concetto di sfera, in questo senso, lo abbiamo ritrovato nella testimonianza
di Antonio Gnoli68 quando racconta di un discorso che Sloterdijk ha tenuto,
negli anni settanta, sulla stazione spaziale Mir. Questa veniva presentata,
appunto, come una “sfera”. Circa trenta anni dopo, nel capitolo di Schäume
che si intitola Insulierungen (“insulazioni”), il topos della stazione spaziale
viene presentato da Sloterdijk come una forma di isola assoluta69, la quale
prelude alla trattazione delle isole atmosferiche70 e infine delle isole antro-
pogene71. Le sfere che vengono dunque presentate nel terzo volume della
trilogia hanno la caratteristica comune di contare sulla piena applicazione
della tecnica per delimitare uno spazio di protezione e per garantire le ten-
denze all’espansione nello spazio esterno, in spazi altrimenti non abitabili
dall’essere umano. In questo comporsi di impulsi, da una parte impulsi alla
difesa e dall’altra verso forme di estroflessione, le sfere tecniche rispondo ad
esigenze «immunologiche»: in questa loro funzione, ma, come vedremo, con
l’uso di “tecniche” diverse, esse sono del tutto congruenti con le sfere che
sono state trattate nei due volumi precedenti, verso i quali ci dirigiamo ora
dopo aver intravisto qualcosa degli scenari sferici proposti in Schäume.
In Globen Sloterdijk ha presentato l’avventura dell’espansione di sfere
che ambivano, diversamente da quelle che si costituiscono in forma di «in-
68Cfr. Antonio Gnoli, Tutta la verità del mondo è racchiusa in una sfera, http://rice
rca.repubblica.it, Repubblica.it, 2014, http://ricerca.repubblica.it/repubblica/
archivio/repubblica/2014/11/04/tutta-la-verita-del-mondo-e-racchiusa-in-
una-sfera49.html.
69Cfr. Sloterdijk, Sphären III: Schäume, Plurale Sphärologie cit., Kapitel I-A: Absolute
inseln, pp. 317-337.
70Cfr. ivi, Kapitel I-B: Atmosphärische Inseln, pp. 338-356.
71Cfr. ivi, Kapitel I-C: Anthropogene Inseln, pp. 357-500.
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sulazioni», ad una «globalità immunologica»72 o «immunità ultima»73 nello
sforzo di trasformare il tutto in un «tutto-interno» e in particolare in «tut-
to unico», ovvero per come vengono presentate, o “costruite”, attraverso la
posizione delle prime metafisiche. L’epopea narrata in questo secondo volu-
me, che sottotitola Makrosphärologie, «macrosferologia», prende avvio dalla
scena ritratta nell’idillio intensivo74 che troviamo in apertura: i sette saggi,
la schola dei dotti ritratta nel mosaico dei filosofi di Torre Annunziata, ci
appaiono tutti rivolti alla figura nel centro. Questa è una «una sfera azzurro
cielo ricoperta da una rete di linee rossicce»75, la sphaira ovvero «l’Uno come
forma»76 che «racchiude in sé tutte le categorie fisiche e spirituali dell’essere
e che, quindi, intreccia anche le intelligenze che in questo momento si chinano
sull’onnipotente sfera»77. In essa vi scorgono «Dio, l’Uno, l’Unanime» come
presi da un «entusiasmo logico»78. La sfera è dunque l’oggetto delle specu-
lazioni della prima filosofia classica, a cui si è alleato il pensiero ecumenico
cristiano dopo essere passato per la retorica imperiale dei cesari, e finire,
simbolicamente e di fatto, nelle mani dei re e degli imperatori battezzati.
Così il «gioco della sfera durerà per secoli e si manterrà nel cuore della sto-
ria del mondo (Weltgeschichte)»79. L’uomo – perlomeno così credono alcuni
pensatori dell’era cristiana – è la creatura sulla cui mano viene posto il globo
del mondo»80. Le stesse pretese universalizzanti dei globi, oltre a costituire
72Cfr. Sloterdijk, Sphären II: Globen, Makrosphärologie cit., Arche, mura, confini del
mondo, sistemi immunitari, pp. 223-318.
73Ivi, Introduzione, p. 103.








il motore della loro crescita fino a dimensioni ungeheuere, mostruose, furono
la causa della loro successiva crisi81. La storia della globalizzazione appare
così, nel secondo volume di sfere, una storia delle globalizzazioni spinte all’e-
stremo limite da una sorta di «vitalismo geometrico» che, vedremo, risente
del ritmo di nascita, espansione e morte, degli organismi. Dopo la metafisica
del Kosmos, cui hanno contribuito astronomi e filosofi, furono le scoperte
geografiche del VX secolo a determinare nuove esigenze ed un sostanziale
rinnovamento del concetto di globo. Il mondo di cartografi e navigatori rive-
la, esplicita, quanto il mondo sia l’enorme esistenza che decide della capacità
di vita e di morte di coloro che vivono in un ungeheuer, “mostruoso”, pianeta
Terra. Il «Tutto Uno» della metafisica classica aveva i connotati di perfe-
zione, eternità, onnipotenza. Alle prime esplorazioni, mentre si andavano
formando i primi stati nazionali in forma di controreazione «immunologica»,
il «puro Fuori» si è disvelato nella forma della più terrorizzante esplicita-
zione della fragile condizione umana, di abitanti di un mondo ostile, spinti
a ricreare spazi, di sopravvivenza e di conoscenza, che anelano ad essere
“patria”, seppure una patria fragile. Questa dinamica la incontreremo, da
un’altra prospettiva, nel terzo capitolo del presente lavoro: con l’esperienza
della «curvatura del mondo», una correlata «curvatura dell’essere»82 produce
il movimento contrario all’espansione, ovvero la deflagrazione e la catastrofe,
la fine dello spazio immunologico totale.
Concludiamo la navigazione a ritroso che abbiamo condotto a partire
81Cfr. Sloterdijk, Sphären II: Globen, Makrosphärologie cit., Capitolo V: “Deus sive
sphaera” ovvero l’uno-tutto in esplosione, pp. 421-541.
82Peter Sloterdijk, «La musique retrouvée», in Der ästhetische Imperativ, Schriften zur
Kunst, a cura di Peter Weibel, Philo & Philo Fine Arts, Hamburg, 2007, pp. 8-28, p. 15
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dalla sferologia plurale della contemporaneità. L’origine delle esigenze im-
munologiche che in essa continuano ad agire, le stesse che hanno animato
l’espansione delle macrosfere, risiede nelle sfere da cui ogni uomo in quanto
tale proviene. L’interesse per l’origine è quanto, abbiamo visto, confluisce
nel primo volume della trilogia e in esso trova una risposta attraverso la nar-
razione della vita delle «bolle», forme dell’origine, «non geometriche, vive
e pulsanti»83. Nel primo volume della trilogia la «sfera» viene interrogata
come la situazione in cui le esigenze «immunologiche» vengono per la prima
volta plasmate. A partire dalla permanenza nelle prime «bolle» gli uomini
tenteranno sempre, è quanto Sloterdijk ha dimostrato negli altri due volumi
dell’opera, di riprodurre condizioni che si richiamano alla situazione arcaica
dell’uomo. Come nelle «sfere» che abbiamo già incontrato, le «bolle» assol-
vono alla funzione del nutrimento e della protezione e, insieme, costituiscono
una sorta di permeabilità con l’esterno. Esse si differenziano rispetto alle
«schiume» e ai «globi> per le specifiche “tecniche” con cui assolvono al loro
compito. La prima «sfera intima» è l’ambiente in cui si sviluppano complessi
intrecci mediali e con essi si plasma il soggetto di tali mediazioni. Si apre qui
il percorso che ci porterà al cuore della teoria presentata in Blasen, il primo
volume di Sphären.
83Francucci, Teodicea della globalizzazione cit.
Capitolo 1
Pensare lo spazio interno
1.1 La domanda sul dove siamo
L’introduzione al testo Blasen, si apre con una scena di gioco, quella rappre-
sentata da John Everett Millais nel dipinto Bubbles (Figura 1.1). L’autore ci
chiede di osservare l’atteggiamento del bambino e di riconoscerlo in noi. Così
come egli guarda rapito le bolle che volano sopra di lui, così noi dovremmo
riuscire a vedere le “bolle” di cui il testo che andiamo a leggere parla.
La contemplazione è estatica, il legame tra la bolla e il bambino si
carica di emozione e, quando la bolla esplode, il bambino fa un’esperienza
che forse anche noi ricordiamo: egli rientra in sé e insieme si accorge di
essere uscito da se stesso. Era uscito di sé per andare dove? Dentro la bolla?
Come?
Come un creatore di bolle, un Bläser, che dà fiato perché la bolla si
crei e poi ne è inspirato, risucchiato, a sua volta, Sloterdijk ci conduce verso
il ricordo di un’esperienza di un “entrare dentro” che abbiamo certamente
conosciuto.
1
2 CAPITOLO 1. PENSARE LO SPAZIO INTERNO
Figura 1.1: Bubbles, Sir John Everett Millais, 16x23, olio su tela, Lady Lever
Art Gallery, 1885.
E’ ancora un’esperienza che possiamo richiamare quella rappresentata
nell’esergo alla Riflessione preliminare:
Metto una mela davanti a me sulla tavola. Poi mi metto in questa
mela. Che tranquillità!
(Henry Michaux, Magia)1
Dalla scena del gioco delle bolle alla rappresentazione della mela di
Michaux assistiamo ad un movimento. Questo è una sorta di “spostamento”
in cui l’attenzione di chi legge viene indirizzata, da Sloterdijk, dalla bol-
la alla mela. Procedendo nella lettura ci accorgeremo che gli spostamenti
da un’immagine a un’altra contraddistinguono lo stile di scrittura dell’auto-
re. In un primo avvicinamento a questo stile abbiamo dovuto confrontarci
1Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 126.
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con concetti trattati come “oggetti” che, prima di essere definiti, vengono
mostrati nel loro essere maneggiati, spostati, oppure nel loro originarsi, nel
loro nascere. Lo vedremo nel presente capitolo: è questo il caso, ad esem-
pio del «cuore», del «volto», del «cristogramma», del «corpo», del bambino
prima della nascita. Incontreremo tali “concetti” laddove potremo cogliere
come questi vengano proposti in primo luogo come protagonisti di “scene”.
Ai fini della comprensione del significato del termine bolle, la scena che ri-
trae il Bläser non ci aiuta nel lavoro della definizione ma ci invita piuttosto
ad una forma di “partecipazione”. Se partecipiamo dell’esperienza rappre-
sentata nell’immagine di Millais allora, nella misura in cui ciò è possibile,
si può sostenere di aver compreso qualcosa del modo di essere dello “stare
nelle bolle di sapone”. Se in qualche modo capiamo il raccoglimento fan-
ciullesco di chi per un attimo è nello spazio delimitato da una membrana
sottile iridescente, allora stiamo in qualche modo “partecipando dell’esperien-
za” rappresentata. Partecipare qui significa aderire alla situazione evocata
o rappresentata e scoprire una sua specifica forma e coerenza. Se per un
attimo il lettore ricorda della propria esperienza di Bläser percepirà come
coerente la scena ritratta. Comprenderemo come Sloterdijk traduca anche
metodologicamente la sua convinzione che per avvicinarsi ad un fenomeno
come quello della “partecipazione” è necessario conoscere i sui specifici spazi
di possibilità. Per questo il peculiare movimento sloterdijkiano ci porterà a
conoscere diverse tipologie di “spazi di partecipazione”. La «partecipazione
estatica» del bambino verso le bolle è quanto apre il discorso contenuto in
Blasen. Al termine del nostro percorso potremo raggiungere uno specifico
caso di “partecipazione”2 che permetterà di considerare con maggiore chia-
2Cfr. cap. III, par. 1.
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rezza il significato di quanto qui troviamo nell’ambito semantico di parole
come «gioco», «estasi», «magia», «tenero spazio», «attenta partecipazione».
Qui ha cominciato a delinearsi la condizione dello “stare dentro”. Sloterdijk
propone ora un brusco passaggio. L’esperienza che ci viene proposta adesso
è quella della condizione di chi si trova all’esterno, nel «puro fuori». Nella
nuova scena, alla tranquillità di Michaux, troviamo contrapposta la condi-
zione connota nei termini di «Modernità» e «Illuminismo». Si tratta di una
situazione, un’epoca, ma sopratutto di un modo di percepirsi nei confronti
dello spazio circostante. Sloterdijk descrive quello che potremmo presentare
come il momento successivo allo scoppio della bolla. Non più la bolla di
sapone, però: ad essere esplose sono ora «calde bolle di illusione cosmologica
che l’essere umano aveva gonfiato per espatriare in ciò che non ha senso né
relazione, nell’automatico»3. Ci troviamo dunque nello «spazio esterno che
non si rapporta all’essere umano», in questo senso automatico, nel senso che
non è in relazione con l’uomo ma, anzi, risponde a leggi di causalità proprie.
L’espressione «bolle di illusione cosmologica» riferisce alle grandi cosmologie
onnicomprensive, che si comportano come globi, sfere enormi (ungeheue-
re Sphären) presentate ne secondo volume di Sphären. Nel primo volume,
quindi nel primo presentarsi di questo scenario, esso viene proposto ancora
una volta nella forma di esperienza di una condizione: si legge infatti che
quella dell’«uomo moderno» è «la condizione di chi riceve, in atteggiamento
contraddittorio, l’eco del “terrore segreto e occulto” narrato da Keplero4. Per
3Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 77.
4Koyré Alexandre, Dal mondo chiuso all’universo infinito, Feltrinelli, Milano, 1970,
cit.: «questo solo pensiero [di un universo infinito] porta seco non so qual occulto orrore;
stante che [l’universo] si ritrova in questa immensità, alla quale si negano confini, un centro
e perciò anche luoghi certi», p. 53.
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comprendere cosa si intenda qui con “terrore segreto e occulto” dovremmo
potervi partecipare, trovare una forma di terrore conosciuto e rivolgerlo alla
concezione di un mondo non più chiuso e sicuro ma aperto al freddo esterno.
Analogamente, se Sloterdijk parla di «era della conoscenza e del disinganno»,
riferendosi alla categoria di «Illuminismo» non è per definire un concetto ma
per rappresentare il gesto di un’era che ha «impugnato l’Illuminismo come
uno strumento attraverso il quale l’essere umano si è da sé stesso recato in
esilio»5. La condizione esistenziale di chi si reca da sé in esilio è quanto si
vuole qui presentare, non una critica del concetto di “Illuminismo”. Come
si abita nella condizione di esilio autoindotto? Nel terzo capitolo del pre-
sente lavoro cercheremo di andare più a fondo nella comprensione di cosa
Sloterdijk intenda con tale condizione di “esilio”. In conclusione del nostro
percorso potremo definire meglio gli aspetti concettuali dei termini di Mo-
dernità e Aufklärung. Per adesso, nell’introduzione di Blasen, la modernità
è una scena in cui accade che sulla vita dell’uomo si abbattono successi-
ve ventate di gelo, fino nei «nei più intimi recessi del suo naturale habitat
simbolico-relazionale». Con Nietzsche Sloterdijk ci permette di domandarci
ancora: «Non vaghiamo come attraverso un nulla infinito? Non sentiamo il
soffio del vuoto? Non fa più freddo?»6.
In questa condizione di esposizione ad un esterno inospitale il pensiero
moderno si è dotato di strumenti tecnici funzionali alla produzione di prote-
zioni, quelle che qui vengono chiamate “immunità”, “immunologie”. Esse sono
strutture di sicurezza artificiali, laddove quelle originarie sono andate perdu-
te. Il luogo simbolico-relazionale abitato dall’uomo viene rappresentato come
ciò che dipende dalla gestione del passaggio dall’interno all’esterno, qualco-
5Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 76.
6Friedrich Nietzsche, 1882; trad. it. La gaia scienza, Adelphi, Milano, 1983, par. 125.
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sa che si comporta come una membrana dotata di funzione immunologica e
come struttura complessa. «La civilizzazione dell’alta tecnologia, il Welfare
State, il mercato mondiale, la sfera mediatica: in un’epoca senza scorze di
protezione, tutti questi grandi progetti mirano a imitare la sicurezza imma-
ginaria delle sfere, divenuta ormai impossibile»7. L’epopea che Sloterdijk
qui tratteggia, contenuta nel secondo e nel terzo volume di Sphären, viene
presentata come quanto è già accaduto e caratterizza il presente. Tecnolo-
gie sempre più raffinate si adoperano per il mantenimento delle condizioni
“sferiche”. Si è arrivato a produrre qualcosa come una «pelle mediatica elet-
tronica»: con tale espressione Sloterdijk si riferisce agli strumenti di comu-
nicazione che, attraverso mezzi elettronici, contribuiscono all’acclimatarsi,
relazionale e simbolico, dell’uomo nel mondo. Le tecniche messe a servizio
della funzione immunologica oggi producono la condizione di “isolamento”
dal mondo a tal punto che gli uomini non sanno più dove sono.
Quello che i filosofi contemporanei hanno chiamato l’oblio dell’Essere
appare prima di tutto sotto forma di ignoranza ostinata del luogo in-
quietante dell’esistenza, [di] un rifiuto beffardo8 del prendere coscienza
della situazione ontologica. Questo scherzetto [...] porta i suoi agenti
ad attaccarsi ad entità miseramente povere; gli avidi degli ultimi tem-
pi non chiedono più dove sono, poiché sono stati autorizzati ad essere
persone qualsiasi9.
È la ricerca del «dove» dell’essere umano quella dichiarata da Sloter-
dijk come «più sensata che mai». Il luogo che gli esseri umani producono per
vivere ed apparire a loro stessi come quello che sono, è la sfera: «le sfere sono
creazione di spazi dotati di effetto immuno-sistemico per creature estatiche
7Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 79.
8Beffardo ovvero cinico, cfr. Sloterdijk, Kritik der zynischen Vernunft cit.
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su cui lavora l’esterno».10. Le bolle del Bläser e le «calde bolle di illusione
cosmologica» trovano ora una prima definizione generale. Le sfere vengono
qui descritte come quegli spazi che svolgono funzione di regolamento ester-
no/interno. Sull’interno agisce un esterno, quello che ha penetrato i «globi»
delle grandi cosmologie antiche fino a determinare la loro fine. In questo
senso l’esterno agisce sulle sfere. Con creatura estatica Sloterdijk si riferisce
alla condizione contraria, quella dell’uomo interno che si rivolge verso l’e-
sterno. La modalità in cui tale relazione è possibile per l’uomo è la funzione
“estatica”, letteralmente la capacità di fuoriuscire.
Sia nel caso di un esterno che agisca sulla sfera, sia il caso in cui l’abi-
tante della sfera si rivolga verso l’esterno, si tratta qui di cogliere le modalità
di tali interazioni. Quella che abbiamo descritto con l’espressione “funzione
di membrana” è l’oggetto di una teoria che osserva gli scambi e i passaggi,
le mediazioni o, più in generale, i media. I media sono dunque i mezzi at-
traverso cui gli uomini scambiano con un esterno e se ne proteggono. Poiché
analizzare questi comportamenti immunologici significa interrogarsi della co-
stituzione e delle caratteristiche delle «sfere», Sloterdijk arriva a sostenere
che «la teoria dei media e quella delle sfere convergono»11. Vediamo perché.
«La sfera è la rotondità dotata di un ulteriore, utilizzato e condiviso»,
cioè quanto si pone in uno spazio che è ulteriore nel senso che è al di là dei
confini della sfera. E’ uno spazio utilizzato perché da esso si immettono,
nella sfera, contenuti nuovi. In questo viene soddisfatto il bisogno estatico
dell’abitante della sfera. Sloterdijk ci propone l’immagine dell’«ispirazione»,
il caso per cui un’idea ci venga come dall’esterno. Se riflettiamo sul caso
dell’ispirazione intellettuale «si ammette che le idee siano degli avvenimenti
10Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 82.
11Ivi, p. 84.
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non triviali che non è sempre possibile forzare a comparire». Questo caso
ci permette di cogliere un aspetto particolare delle relazioni tra esterno e
interno della «sfera». Nel caso delle idee Sloterdijk mostra il loro caratte-
re di eventi «che non si possono sforzare», ovvero eventi nei confronti dei
quali non ci possiamo porre in termini esclusivamente oggettuali, come nei
confronti di qualcosa che ci arriva e che possediamo. Eppure le idee che arri-
vano in forma di “ispirazione” sono anche qualcosa che, dopo essere arrivate,
sono qui, dentro, disponibili ad essere usate o comunicate. Ci poniamo nei
loro confronti in un atteggiamento che non può essere definito nei termini
di relazione tra soggetto e oggetto. Del resto, però, è proprio dal confronto
con questo tipo di entità, mai del tutto riducibili a oggetti, che qualcosa co-
me una soggettività si forma. L’abitante della bolla interagisce con quanto
proviene dall’esterno, che non ha lo statuto di oggetto perché non è com-
pletamente a sua disposizione. È nella relazione tra chi abita un interno e
questi che vengono presentati come visitatori anonimi dall’esterno, che viene
formandosi qualcosa come una “soggettività”. Sloterdijk sostiene che «solo
riferendosi a queste incursioni dell’estraneo che è ancora possibile dare forma,
nella nostra epoca, ad un concetto accettabile di ciò che può essere chiamato
soggettività»12.
Sloterdijk dunque dichiara programmaticamente che saranno le rela-
zioni di scambio, i media, regolati dalle sfere a determinare il concetto di
soggettività. Un tempo ai visitatori dall’esterno venivano attribuiti conno-
tati quali la divinità, o, al contrario, una provenienza demoniaca. Nell’epoca
attuale questi visitatori dall’esterno sono divenuti (o sono tornati) anonimi:
«ci piacerebbe che le idee non venissero più da cieli imbarazzanti; esse do-
12Ivi, p. 93.
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vrebbero arrivare dal no man’s land di pensieri precisi e senza padrone. [...]
Il loro anonimato [...] crea una delle condizioni per cui, attualmente, ci si
può infine interrogare in termini generali sull’essenza di ciò che chiamiamo
media»13. I media sono dunque ciò che caratterizza l’abitante delle sfere nel
suo relazionarsi con un esterno, che, abbiamo visto, si presenta anche nei
termini di ulteriorità.
Sloterdijk ci propone qui l’immagine della prima ispirazione che fa
dell’uomo un uomo, narrata nella Genesi come “insuﬄazione”. All’origine
la relazione tra uomo e suo ulteriore viene rappresentata dalla comunione
di fiato tra Dio e Adam. Dopo aver preparato l’argilla, Dio produce, con
il suo fiato, la dinamica per cui uno spazio interno si dilata e si riempie
di fiato. Questa che Sloterdijk tratteggia viene detta «la prima comunità
bipolare, quella tra creatore e creato», in cui possa allargarsi uno spazio inti-
mo, interno, di comunione di fiato, lo spazio propriamente vitale dell’uomo.
«Chiunque volesse parlare dell’uomo senza accennare a coloro che lo hanno
ispirato e intensificato o, ciò che è uguale, ai suoi media, avrebbe mancato il
soggetto per il modo in cui lo tratta»14. Ispirazione e intensificazione: anche
in questi termini possiamo comprendere che i media dell’uomo sono quanto
gli permette di ricevere dall’esterno e di farvisi incontro, in un movimento
di fuoriuscita dall’interno. Lo “Spirito” è il nome che la tradizione antica ha
dato allo spazio abitabile intimamente, questo spazio assume la forma di sfe-
ra creata per riempimento, relazione di condivisione, solidarietà e vibrazione
comune, per sua natura portata ad affermarsi costantemente, ristabilirsi, in-
tensificarsi contro la provocazione dell’esterno freddo e inospitale. In questo
senso le sfere sono strutture “morfo-immunologiche”. Esse agiscono e reagi-
13Ibidem.
14Ibidem.
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scono, scambiano e per questo si modificano, rischiano di perdere l’equilibrio
che garantisce protezione e scambio, Nella scena del «puro esterno» abbia-
mo appena intuito che un’eccessiva apertura all’esterno può determinare una
crisi della sfera. Altrettanto insostenibile è la mancanza totale di scambio.
In questo senso le sfere sono «luoghi atmosferici e simbolici degli esseri uma-
ni che dipendono dal loro permanente rinnovarsi». In questo senso le sfere
sono instabili e la narrazione della trilogia vedrà il movimento delle sfere dal
loro nascere al loro esplodere come bolle di sapone o come grandiosi cata-
clismi collettivi: «la “cacciata dal paradiso” è un titolo mitico per designare
la catastrofe sferologica originale – nella terminologia psicologica è stata de-
scritta approssimativamente come il trauma universale dello svezzamento»15
E ancora «questo spazio fortunato, questa vibrazione, questa camera d’eco
animata, [...] la sublime bolla bi-unitaria, è condannata a scoppiare».
Sloterdijk afferma che quanto presentato finora trova riscontro nei
modelli che la storia ci offre. Si tratta qui della storia del mito e della cul-
tura, la quale, lo vedremo, permette di rilevare come tali modelli esprimono,
ognuno, legami «di tipo sferico». Con questa espressione Sloterdijk aggiunge
un tassello al quadro che si va formando. Le sfere sono dunque fondate dal
tipo di legami che ne permettono l’esistenza. I legami vitali per le sfere sono
forme «in cui animazioni reciproche si generano attraverso una risonanza ra-
dicale, in ognuno di essi appare il dato per cui bisogna essere almeno in due
per poter costituire una soggettività reale»16. Il modo tollerabile di attac-
camento alla soggettività «non è che partecipazione alle risonanze sferiche».
Vedremo molto approfonditamente il significato di questo riferirsi al mondo
acustico, attraverso le parole «eco» e «risonanza». Per quanto riguarda il
15Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 100.
16Ivi, p. 103.
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termine “animazione” viene esplicitata qui un’intenzione di Sloterdijk.
Le tradizioni religiose, sostiene, sono state fino ai tempi recenti le
uniche depositarie della testimonianza dello spazio interno intimo. Adesso
però, Sloterdijk indica come nuovi linguaggi abbiano sviluppato questa ca-
pacità. I discorsi della psicologia, della medicina, dell’estetica possono offrire
contributi alla teoria dello scambio tra interno ed esterno dell’uomo. Con
le parole di Sloterdijk, vi è una «sferologia» in cui tutte queste considera-
zioni confluiscono. Rispetto alle tradizioni religiose «la sferologia profana
è il tentativo di liberare la perla dalla sua conchiglia teologica»17, ovvero
di riappropriarsi di strumenti per conoscere le dinamiche degli scambi con
l’esterno. Nel mondo adulto, il mondo che evolve dall’infanzia, i soggetti si
propongono come poli di un campo di bi-unità. Starà alla loro capacità di
trasporre lo spazio intimo e integro nel mondo dell’estraneità fino al punto
di riuscire ad integrare l’autore dell’inquietudine, colui che ha spezzato la
relazione «diadica» in quanto terzo: il fratello.
1.2 Intersoggettività fusionale estatica
Pensare lo spazio interno: questo è l’obiettivo programmatico dichiarato
nella riflessione preliminare, in apertura al primo volume della trilogia Sphä-
ren. «Gli uomini sono creature che partecipano a spazi di cui la fisica non
sa nulla»18. La ricerca sull’intimità, «questo termine maltrattato»19, viene
condotta attraverso una storia di immagini e concetti che Sloterdijk ci invita
a leggere nella loro forma “sinottica”. Così faremo.
17Ibidem.
18Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 127.
19Ivi, p. 131.
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Il concetto che si presenta in apertura del primo capitolo è quello di
cuore, che ci verrà presentato nelle molte forme in cui esso arriva ad espri-
mere dinamiche che definiamo «sferiche» ovvero che evidenzino funzioni di
relazione che si muovono sulla direttrice interno-esterno. Il cuore è il concetto
dell’interiorità per eccellenza e, nella tradizione, si incontrano diverse vicende
che esplicitano questo carattere, lo osservano nella sua specifica operatività
di “interiorizzazione” o “esteriorizzazione”. Le esplorazioni che siamo invitati
a compiere saranno più tardi chiamate, dall’autore, «cardio-mitologiche»20.
In questo senso seguiamo qui le peripezie dell’immagine, del simbolo e del-
l’idea di “cuore". Sloterdijk guarda e ci induce a guardare un concetto, lo
abbiamo detto, come fosse un teatro. In questo teatro si narrano “episodi
i cui eroi sono raffigurati attraverso cuori comunicanti"21. Se è prerogativa
della cultura «cardio-centrica» europea di associare il cuore al più intimo, gli
episodi che coinvolgono il cuore presentati da Sloterdijk sono modelli tratti
dalla tradizione culturale, potremmo dire letteraria, cristiana. Quando il
cuore viene inteso come centro affettivo emozionale si connota immediata-
mente di una sua apertura verso “altro” e quindi gli eroi delle scene a cui
assisteremo vivranno vicende di comunicazioni di cuori.
La prima scena è tratta dalla novella tradizionale Härzmaere, poesia
cortese del XIII secolo scritta da Konrad von Würzburg. In questo raccon-
to gli amanti separati si ricongiungono dopo la morte del cavaliere, quando
il suo cuore viene servito alla dama come ultimo pasto, il più nobile fra
tutti. Sloterdijk propone il racconto come testimonianza dell’assorbimento
da parte del linguaggio teologico-mistico del pericoloso erotismo cortese nei
suoi caratteri di ispirazione arabo-provenzale. L’idealismo erotico si trova-
20Ivi, p. 142.
21Ibidem.
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va a confrontarsi con la propria “inumana sterilità": a questo è seguito da
una parte un raffreddamento degli animi e un abbassamento all’amore vile,
dall’altra in forme di esaltazione mostruosa dell’organo considerato essere il
prezioso contenitore delle passioni. È forse questa ultima conseguenza da leg-
gersi nella novella Härzmaere, quando la metafisica dell’«unione di due» vede
qui unirsi una coppia adultera, il cavaliere (non il marito legittimo) e la sua
dama. Questa unione si propone, dice Sloterdijk, come una «variante eretica
dell’eucarestia». La dama infatti, per inganno del marito, mangerà il cuore
dell’amato cavaliere, morto in battaglia. Il caso del cuore ingerito rappresen-
terebbe qui, secondo Sloterdijk, un caso di cuore nel cuore, un’unione, cioè,
che ha trovato vie traverse per essere tale. In quanto forma di unione “euca-
ristica” essa diviene, infine, una forma di intimità valida, "santificata", nella
sfera semantica cristiana. D’altra parte, però, lo stesso «carattere antropo-
fago» della vicenda dei cuori narrata nell’Härzmaere rimanda ad epoche di
cannibalismo arcaiche temute dal cristianesimo. Nel creare un accostamento
stridente tra sacralità e forme pagane, oltre all’unione adultera sacralizzata,
il racconto acquisiva, scrive Sloterdijk, il potere di produrre, sull’ascoltato-
re, un eccitamento morboso, non una sublimazione edificante. Rispetto a
questa scena ci viene fatto notare come questo caso di “cuore nel cuore” sia
la fenomenologia di un ripiegamento fantastico e simbolicamente potente.
Poiché nel cuore del cavaliere è la dama, il suo oggetto d’amore, il banchetto
di lei si configura come una caso di “mediologia sferologica”: nella situazione
del cuore nel cuore si innesca il circuito per cui contenente e contenuto si
scambiano e si pongono in una relazione reciproca non chiara. Questo caso,
scrive Sloterdijk, è qui significativo perché ci dà un’indicazione sulla «ma-
niera in cui i legami senza diritto complicano il cammino verso un’intimità
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bi-unitaria»22.
La seconda immagine scelta da Sloterdijk ci mostra lo scambio di
cuore di Caterina da Siena riportato da Raimondo di Capua nello scritto che
intitola Legenda Major23. In esso viene raccontato di come la Santa avesse
pregato perché gli venisse dato un cuore nuovo; in risposta essa ricevette
la grazia di ottenere, al posto del suo cuore, il cuore di Cristo. L’agiografia
mostra i segni del miracolo nella fessura che venne trovata sul costato sinistro
di Caterina, il varco attraverso il quale la mano di Cristo avrebbe prima tolto
il cuore di Caterina e poi, il giorno dopo, inserito il proprio.
Anche in questo caso sono il “grottesco fisiologismo" e il “ribollire
isterico" a gettare luce sulla dinamica concettuale attorno al tema del cuo-
re comunicante. Caterina aspira ad un nuovo cuore affinché questo diventi
puro contenitore della strabordante, smisurata presenza dell’Altro. Il caso
rappresenta la condizione di chi chieda che venga creato, dentro di sé, lo
spazio che contenga ciò che non si può contenere, il Dio-Altro. Ma è que-
sti anche l’Altro in cui Caterina si trova contemporaneamente a sua volta
immersa. Per comprendere questa compenetrazione complessa Sloterdijk ci
fornisce un rimando al caso di inclusione nel corpo della madre. La condizio-
ne di partecipazione anelata da Caterina rappresenta un caso “mediologico”
che rimanda alla situazione del feto nell’utero materno. Sloterdijk cita co-
me in altro passo della Legenda Maior di Raimondo da Capua si descriva il
comportamento di Caterina, nella sua eccezionale relazione con Dio, come
quello di chi beve alla “fonte di vita" come ad un “tubo" cui appoggiare le
labbra in una divina suzione.
22Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 147.
23Cfr. Beato Raimondo da Capua, 1393; trad. it. Legenda Major, Cantagalli, Siena,
1994.
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Figura 1.2: Anonimo, Lo scambio di cuori, disegno a piuma tratto dal Li-
bellus de supplemento, di Tommaso Caffarini. Siena, Biblioteca municipale,
XV secolo.
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Le dinamiche dei liquidi sono quanto ci traghetta alla seguente im-
magine di cuore comunicante proposta da Sloterdijk. Usciamo dal modello
sacramentale su cui si fondavano i due precedenti episodi per entrare nel con-
testo letterario rinascimentale nato intorno alla corte di Cosimo de’ Medici.
Il testo di Sloterdijk riporta ampi passi dal De Amore24, il commentario al
Fedro di Marsilio Ficino del 1469, che tanto influenzò la ricezione fiorentina
delle teorie platoniche. Inizialmente si sofferma su una questione precisa.
Nelle dediche iniziali dell’opera, Ficino esprime l’augurio che il libro si com-
porti come un «amuleto teorico», che sappia cioè difendere i propri contenuti
da coloro che non dovrebbero avvicinarsi ad essi. Come un oggetto magico
esso avrebbe, da un lato, il potere di precludersi a chi legge di sfuggita o
contro la propria volontà e, dall’altro, quello di mostrarsi ad altri.
La diligenza dello Amore, non si comprende con la negligenza: e esso
Amore, non si piglia con l’odio25.
Sloterdijk ritiene che la rilevanza del passo sia dovuta al suo carattere
esoterico. L’introduzione di linguaggi e forme della Magia nella congerie cul-
turale del primo Rinascimento, e in particolare nell’opera di Ficino, interessa
a Sloterdijk negli effetti che la sua ricezione si vorrebbe producesse, ovvero
una forma di demarcazione all’interno dello spazio pubblico, ovvero crea un
più ristretto «cerchio di risonanza specifica»: in questo cerchio precluso ai
molti potranno accedere coloro i quali si avvicineranno al Commentarium
ficiniano sotto l’influsso della simpatia (con diligenza e amore) alle teorie che
vi sono custodite. Ma «là dove le opere eminenti schiudono le loro pagine,
coloro i quali non abbiano nulla a che vedere con esse si escludono da sé
24Ficino, M., 1469, Commentarium in convivium Platonis. De amore; trad. it. Sopra
lo amore o ver’ Convito di Platone, Celuc, Milano,1973.
25Ficino, De Amore, cit., p. 16.
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di cattivo umore»26. In questa dinamica di apertura e chiusura, inclusione
ed esclusione, si esercita l’incantesimo. Per questo Ficino merita un posto
d’onore in quella che Sloterdijk definisce storia letteraria dell’incantesimo
simpatetico. Sloterdijk qui sembra voler sottolineare il fatto che l’opera di
Ficino è qui rilevante perché descrive un atteggiamento consono alle teorie
che egli vuole qui esporre. Quello che Coleridge nel 1817 aveva chiamato
willing suspension of disbelief 27 viene presentato da Sloterdijk come qualco-
sa di analogo, ma che si mostra qui con ben altra forza e animazione. Nel
caso della sospensione di incredulità viene proposto il problema di quale sia
l’atteggiamento che permette di comprendere i fatti della narrativa, ovvero
la possibilità di entrare nella narrazione fantastica. Rispetto alle teorie pla-
toniche che il Commentarium vuole riportare, Ficino allude ad una tipologia
di atteggiamento che potremmo definire come una “buona disposizione alla
partecipazione”. La causa delle preoccupazioni di Ficino risiedono, scrive
Sloterdijk, nel fatto che nel De Amore non si pone come una neutrale ripro-
posizione di teorie ma come la riproposizione delle condizioni originarie del
Simposio platonico, in cui si rendesse possibile «una nuova circolazione di
energie», le stesse energie che, in epoca antica e sotto lo sguardo del Platone
vivente, aveva animato gli invitati al primo convivio. Quello che doveva veri-
ficarsi a Firenze, in presenza di Ficino, è dunque una sorta di “magia”, in cui
avrebbero dovuto essere risvegliate le stesse “energie” che avevano animato il
simposio raccontato da Platone. Sloterdijk approfondisce quindi il significa-
to di ciò che abbiamo presentato come “partecipazione ad una scena”. Oltre
ad offrire alcuni caratteri aggiuntivi al modo in cui dobbiamo pensare al con-
26Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 154.
27Coleridge, Samuel Taylor, Biographia literaria, Ed. John Shawcross, Clarendon Press,
Oxford, 1907.
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cetto di “partecipazione” per come viene presentata da Sloterdijk, la scena
tratta dal De Amore viene indagata perché mostra in maniera rilevante i
nuovi termini in cui Sloterdijk guarda adesso al cuore. Esso viene presentato
nell’ambito della teoria ficiniana dell’amore animale, secondo la quale nel
sangue sta disciolto in forma di vapor un fluido che porta lo spirito fuori dal
corpo attraverso gli occhi quando questi incontrano lo sguardo altrui. L’a-
more in questo senso rappresenta una forma di avvelenamento: la fascinatio.
Per spiegare il fenomeno della fascinazione Ficino, secondo Sloterdijk, adot-
ta il linguaggio della «radiologia platonica»28 e la convenzionale concezione
del cuore come sole degli organi interni29. Scrive Sloterdijk: «nel luogo dove
il modello del sole è applicato al cuore si attribuiscono a quest’ultimo qualità
emanative». Dal cuore si emana dunque non un raggio ma un fluido. Tale
fluido, nelle concezioni di «fisiologia sottile» ficiniane, si comporta come un
liquido capace di vaporizzarsi e quindi “salire”, dal sangue in cui si trova
disciolto, agli occhi. L’impeto dello spiritus può condurre il liquido vaporiz-
zato fuori di essi. Da qui tale vapor può penetrare in un altro corpo. Per
condensazione il vapor, entrato dagli occhi dell’ospite, si metterà nel cuore e
nel sangue di questi. L’innamoramento è dunque questa “malattia del san-
gue”: il liquido dell’amato si trova come intrappolato nel sistema circolatorio
dell’amante e desidera tornare alla propria vera sede e al vas proprium. I
precedenti due episodi in cui sono stati presentati i casi del “cuore nel cuo-
re” e quello dello “scambio di cuori” erano orientati da quello che Sloterdijk
definisce un modello sacramentale e il loro linguaggio si caratterizzava co-
me « linguaggio biotecnologico» rudimentale. In questi due aspetti il caso
presentato dal De Amore rappresenta un superamento, potremmo dire un’e-
28Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 155.
29Ivi, p. 156.
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voluzione, in cui gli strumenti di comprensione delle dinamiche partecipative
si affinano. Ci troviamo, dice Sloterdijk, a «più della metà del cammino
verso una teoria moderna dello psichico»30. La «magia generale dell’inter-
soggettività» è dunque il ritrovato teorico in cui si cominciano a delineare
strumenti di osservazione dei fenomeni partecipativi. Con Ficino tali feno-
meni si muovono entrando ed uscendo da uomini che sono come immersi in
un campo di forze. La fascinazione amorosa, come malattia, predispone alla
comprensione di come si muova qualcosa dal dentro dell’amante al dentro
dell’amato, ipotizza che l’amato si trovi in quale modo imprigionato den-
tro l’amante. Insieme alla teoria propriamente platonica della reminescenza,
l’«amore animale» descritto da Ficino è quanto, sostiene Sloterdijk, verrà
traghettato fino alla «psicologia del profondo classica», passando attraverso
i discorsi e le pratiche del mesmerismo. Vedremo nei paragrafi successivi
come Sloterdijk svolgerà questa originale storia della partecipazione.
Sloterdijk propone, dopo aver presentato il caso dell’erotologia ficinia-
na, un nuovo caso in cui si possono osservare ancora i motivi delle interiorità
cardiache. Ci troviamo nuovamente in forme codificate dalla religione e dalla
metafisica. Quelle che Sloterdijk presenterà a partire da adesso sono altre im-
magini, o scene, che proseguono nel percorso rappresentativo del cuore come
simbolo-immagine-organo, di cui viene offerto sempre uno sguardo attento
alle dinamiche che, con Sloterdijk, potremmo chiamare “mediologiche”. Que-
ste considerazioni hanno trovato una tradizione in cui confluire all’interno
delle fisiologie spirituali cattoliche grazie al flusso discorsivo millenario e ben
strutturato emerso nella mistica cattolica del basso Medioevo e divenuto un
vasto movimento culturale nell’epoca successiva alla riforma. Dal medioe-
30Ivi, p. 159.
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vo della Santa Caterina da Siena, incontriamo un santo del Cinquecento, il
“santo umoristico" Filippo Neri (1515-1595). Il suo corpo fu trovato, dopo
la morte, con i segni di una significativa ipertrofia del cuore e dell’arteria
coronarica, oltre che con una faglia nella cassa toracica, una apertura sul
fianco. Sloterdijk ci indica come, da un punto di vista morfologico, il caso
riprende la vicenda di Caterina. Nel caso di Filippo Neri si raccontava che
simili deformazioni fisiche fossero però visibili già in vita: si potevano vedere
rigonfiamenti della cassa toracica in forma di escrescenze all’altezza del cuo-
re e edemi della bocca e delle guance al momento dell’eucarestia. Sloterdijk
vuole presentarci questo come un caso in cui qualcosa come un «dialetto ba-
rocco degli organi»31 permetta di esprimere esigenze fisiche di “estensione” ed
“espansione”. Sloterdijk presenta dunque l’ambito della tradizione cattolica
come ciò che ha permesso che un simile linguaggio arrivasse a formulazio-
ne. È per lo stesso motivo che Sloterdijk ci informa della nascita e notevole
propagazione, per volere di Margherita Maria Alacocque (1647-1690), della
“mistica del cuore di Gesù”. Il caso interessa Sloterdijk non tanto per il fat-
to storico in sé quanto per la centralità data all’immagine del cuore con il
nuovo culto del Sacro Cuore. Sloterdijk trova rilevante questa tematizzazio-
ne del cuore per l’estensione che il fenomeno conobbe e per il fatto che, da
subito, la “mistica del cuore” abbia trovato senza grandi difficoltà concessio-
ni liturgiche e formulazioni dogmatiche. Ci sembra che nel produrre i casi
“mediologici” che interessano il cuore, Sloterdijk voglia dimostrare come la
cultura europea sia una cultura «cardio-centrica», come detto inizialmente,
e in che modo questo sia rilevante per uno studio dei media. Il susseguirsi
dei casi “mediologici” del cuore sembra indicare la volontà di costruire un
31Ivi, p. 161.
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armamentario, o un vocabolario, di quello che è un “dialetto barocco di or-
gani” e insieme propriamente un linguaggio che ci permette di comprendere il
significato di “partecipazione a spazi di intimità”. Con la “mistica del cuore”
Sloterdijk ci conferma la centralità della questione per la religione cattolica,
ovvero possiamo ritenere che la tradizione cattolica abbia, consapevolmente
o meno, considerato come proprio un discorso sulle dinamiche “mediologiche”
dell’intimità.
Nella stessa epoca Jean Eudes (1601-1680) fonda il “culto dei due cuo-
ri”. Sloterdijk descrive questo come il completamento del culto del sacro con
il culto del cuore di Maria cuore “culto dei due cuori” si completava il culto
stabilito32. Rispetto a questo nuovo caso rileviamo che Sloterdijk interpreta
questo come il nuovo «cielo cardiaco bipolare» che sovrastava le dinamiche
mediologiche intime e con il quale deve potersi confrontare chi lavora con i
temi proposti da Sloterdijk, nel caso particolare con il tema della «intersog-
gettività fusionale estatica», uno dei molto modi in cui Sloterdijk propone
la questione delle relazioni intime. In particolare il “culto dei due cuori” vie-
ne interpretato da Sloterdijk come un’innovazione dell’immaginario cardiaco
cattolico estremamente importante: in questo passaggio il posto che in questo
rinnovato sistema spetta al cristiano diviene quello di terzo intimo della sa-
cra “diade”. In questo modo, dice Sloterdijk, gli uomini del tempo reagivano
alla «psico-politica» della chiesa post-riformista. L’operazione di Sloterdijk
merita di essere qui esplicitata. Egli ha prima individuato la centralità del
cuore nella cultura europea perché, abbiamo letto, «luogo del più intimo».
Dopodiché ha sollevato alcuni aspetti del caso mediologico osservato. Adesso
ci permette di riferirci al contesto storico-politico, nel caso specifico il conte-
32Il culto, istituito da Jean Eudes nel 1641 in seguito ad alcune visioni di Maria
Alacocque, completa il culto del Sacro Cuore di Gesù con il culto del Cuore di Maria.
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sto della Riforma, e di individuare le esigenze che tale contesto suscitava nei
suoi contemporanei: l’esigenza di ritagliare uno spazio puro dalle corruzioni
mondane, le quali all’epoca rendevano la chiesa stessa un clima inospitale
per la vera, intima, relazione con Dio. Cominciamo ad intuire che il meto-
do di Sloterdijk, e quindi propriamente la sua “mediologia”, consista in uno
spostamento continuo tra considerazioni da lui definite «psico-politiche» e
aspetti, potremmo dire, di “tecnologia dei media”. Sloterdijk ci presenta dei
casi particolarmente rilevanti per comprendere come la produzione di culti,
simboli e concetti sia in relazione con esigenze “mediologiche”. Quali siano
queste esigenze è quanto viene analizzato caso per caso.
Mentre le immagini cardiache e i loro culti proliferavano in ambito
religioso, altrove, agli inizio del XVII secolo una nuova immagine di cuore si
insinuava nello spazio pubblico.
Attraverso la pratica della dissezione anatomica nelle università i dot-
tori anatomisti cominciavano a ripetere gli insegnamenti per cui i corpi esi-
stono per sé nella loro originaria entità funzionale e che quindi l’uomo è,
in primo e in ultimo luogo, un corpo singolo che assolve alla totalità delle
funzioni fisiologiche autonomamente. Nella pubblicazione Exercitatio anato-
mica de motu cordis et sanguinis in animalibus (1628) di William Harvey,
nel nascente “individualismo anatomico"33 il cuore perde ogni potere di irra-
diazione e di comunicazione magica o intima. Nel tipo del cadavere pronto
per la dissezione e l’indagine scientifica, questa “cosa in sé" trasposta a livello
fisiologico, nulla in effetti lascerebbe trasparire una vita in stretta relazione
con gli altri. Sloterdijk racconta come questa immagine abbia comportato un
«raffreddamento generale»34 tale per cui Sloterdijk riporta come un segnale,
33Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 164.
34Ivi, p. 165.
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in questo senso, la lamentazione per la perdita dell’“antico calore” avviata
nel XIX secolo.
Julien Offray de La Mettrie (1709-1751) ci viene rappresentato da
Sloterdijk, in questo senso, come la figura emblematica del fisiologo cinico,
il cui temperamento anarco-scettico si espresse nel testo scandalo L’Uomo-
macchina e nella sua vita da «buffone epicureo e ateo»35. Nella vita e negli
scritti di La Mettrie Sloterdijk indica la piena affermazione del nuovo stile
di pensiero che ha perduto ogni inibizione a trasporre lo spirituale nel lin-
guaggio meccanico. Discorsi come quelli che egli produceva intorno all’uomo
e al suo corpo hanno creato le condizioni perché si potesse incontrare una
rappresentazione come quella raffigurante la trasfusione di sangue di agnello
nel corpo umano ad opera del medico parigino Jean-Baptiste Denis.
Il naturalismo anatomico si avviava a divenire discorso antropologico
e psicologico. In questo nuovo sistema concettuale il termine “anima" non
significa niente. I motivi cardiologici e ginecologici di cui il testo di La Met-
trie abbonda rompono con il linguaggio tradizionale che manteneva intatto
il mistero dell’interiorità. Si esce così dal terreno dell’interiorità diadica e
dal terreno cardiaco-religioso in particolare. Il passo che Sloterdijk riporta,
di cui proponiamo solo alcune righe più sotto, è tratto dall’Histoire naturel-
le de l’ame (1747) e si inserisce nella serie di osservazioni condotte da La
Mettrie che dimostrano come ogni organo o tessuto sia abitato da specifi-
che “forze" responsabili della loro vita autonoma. Sloterdijk indica questa
prima teorizzazione dell’autonomia dell’organo come un fatto teorico molto
vicino alla successiva visione naturalista dell’individuo come originaria entità
funzionale, dove l’insieme degli organi costituisce un organismo individuale
35Ibidem.
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Figura 1.3: Trasfusione di sangue da agnello a uomo, Jean-Baptiste Denis,
1667.
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autonomo e precedente alla relazione col contesto. Sloterdijk sostiene che
è da questo uso del concetto di forza che le scienze che indagano il corpo
umano come meccanismo hanno preso avvio. In ogni uso del concetto di
“pulsione", sostiene Sloterdijk, si è attinto al linguaggio e all’immaginario
che troviamo nelle seguenti righe:
5. Il cuore della rana, soprattutto se esposto al sole, o meglio ancora
su di una tavola o su di un piatto caldo, si agita per un’ora e più dopo
essere stato strappato dal corpo. [...]
6. Bacone da Verulamio nel suo trattato “Sylva sylvarum" parla di un
uomo accusato di tradimento che fu aperto vivo e il cui cuore buttato
nell’acqua calda saltò più volte di seguito, ogni volta meno alto della
precedente, alla distanza verticale di due piedi36.
Tutte le scienze che indagano l’uomo come meccanismo, sostiene Slo-
terdijk, si rifanno a questa scena originaria. Secondo Sloterdijk tale esterno
diviene, con La Mettrie, un «esterno espressivo» nella misura in cui espri-
me comportamenti eclatanti. Il tema dello sradicamento del cuore viene
proposto da La Mettrie come segno rilevante di uno spazio politico pub-
blico connotato come «cordiale», la cui aggressione rompe «aspettative di
“concordia”». Al traditore, il “criminale della sfera sacra e pubblica", viene
strappato il cuore poiché mirava al cuore dell’organizzazione politica, ovvero
al «mistero esistenziale personale dello spazio politico»37. L’individuo viene
strappato a sua volta dal centro dello spazio pubblico, dalla sfera dei viventi
e allontanato in una periferia infame. La vivacità dei rituali punitivi di cui
l’Europa si colora all’inizio della modernità, scrive Sloterdijk, esprime in mo-
36Julien Offray de La Mettrie, François Joseph Hunauld, Histoire naturelle de l’ame.
Aux depend de l’auteur, 1747.
37Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 168.
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do particolare il fatto per cui morte ed esterno hanno lo stesso significato.
Sloterdijk prosegue nella costruzione di un approccio metodologico che in-
daga gli effetti “mediologici” che agiscono sul rapporto tra l’uomo, abitante
di un interno, e l’esterno che agisce su di lui. Egli rileva, inoltre, l’insorgen-
za un “esterno metodologico”: osservare il comportamento del cuore come
organo per sé conduce fuori dalla dimensione intersoggettiva e introduce in
uno spazio-luogo (Ortsraum)38 geometrico e omogeneo, dove anche il com-
portamento del “cuore strappato” risulta osservabile in un comportamento
meccanico (salta), slegato da ogni connotato di “intimità”. Il luogo di pro-
venienza di tale nuovo “cuore meccanico” diviene un’ interiorità che non ha
un suo specifico ma viene considerata esclusivamente come un effetto del-
l’esterno abitato da macchine. In altri termini osservare il comportamento
dell’organo per sé significa decretare che non esiste uno spazio suo proprio,
quello spazio in cui si esprimevano le dinamiche che abbiamo osservato nei
casi esposti da Sloterdijk finora. Le stesse relazioni tra uomini-macchina
sono processi meccanici che si esplicano nell’esterno. Questo esterno viene
presentato da La Mettrie come un campo di pieno dispiegamento della li-
bertà del desiderio. La fine dell’interiorità viene allora presentata come la
fine delle schiavitù morali delle interiorità misteriose quanto inconsistenti
professate dalla teologia. La Mettrie, però, avrebbe potuto interrogarsi sul
funzionamento delle macchine-uomo anche grazie ad altre macchine-uomo
e sulla loro esigenza di interazione. In fondo, riflette Sloterdijk, dopo po-
co Sade avrebbe ideato macchine di piacere per una pluralità di individui.
Se prendiamo il caso presentato dal racconto Härzmaere, prosegue, come si
possono pensare in termini meccanicistici «delle essenze per le quali l’essere
38Cfr. Sloterdijk, Sphären II: Globen, Makrosphärologie cit., pp. 739-934.
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inghiottite dai loro simili è di per sé il fondamento"39? Sloterdijk non vuole
dire che per una forma di pensiero come quella di La Mettrie questo compito
sia impossibile. Egli si domanda come avrebbe potuto articolarsi la risposta.
La condizione proposta nel racconto Härzmaere, in cui si allude al
fatto che gli individui manifestino l’esigenza di “introdursi” in altro, ovvero
di «essere inghiottiti dai loro simili», è stata difficile da pensare non solo
per i filosofi meccanicisti moderni. Un simile imbarazzo è stato incontrato
anche dai teologi del divenire-umano di Dio. In particolare «nella fase inizia-
le del processo teologico che ha elevato il cristianesimo al rango di potenza
intellettuale» (Sloterdijk non ci fornisce più precisa contestualizzazione tem-
porale) la seconda natura di Cristo si è resa pensabile anche nella sua più
umana psicosomaticità della sofferenza. Pensare questo significa domandar-
si, ancora una volta, del rapporto tra esterno e interno, che si articola nella
situazione in cui Dio, l’interno per eccellenza, nasce in un fuori e ne patisce
la sofferenza. Potremmo dire che anche in ambito religioso si è pensato al
caso di una reazione all’“esterno” da parte del Dio incarnato. In epoca mo-
derna, scrive Sloterdijk, è stato possibile accettare che alla carne Dio arriva
attraverso il parto di una vera madre e quindi attraverso la simbiosi origi-
naria e una forma di «dedizione alla costruzione dell’io», a comportamenti,
cioè, che parlano di un adattamento ad un esterno. Come è stato possibile
pensare la condizione di un Dio posto nell’esterno? È stato anche possibile
guardare alla vita di questo uomo, sia nella sua interazione riuscita con gli
altri e che nel fallimento di questa: come può Dio stesso fallire nei confronti
di un esterno che prevale su di lui? Infine è stato possibile guardare alle
conseguenze di tale fallimento, quella che è stata identificata con una forma,
39Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 171.
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del tutto umana, di “psicosi religiosa”.
Queste interpretazioni, sia quelle della “teologia dell’incarnazione” che
sviluppate intorno all’idea di “uomo-macchina” sono, secondo Sloterdijk, il
frutto della pensabilità di un “divenire umano”: da Dio a uomo, da macchina
a uomo. Così, se a partire dal XVII secolo, pensare il divenire-umano della
macchina è diventato una missione intellettuale, «bisogna anche domandare
alle macchine di prendere sulle proprie spalle la croce della natura umana»40.
Con questo Sloterdijk vuole dire, giocando con i termini, che, in ogni modo si
consideri la questione, gli uomini appaiono come «macchine ontologiche non
triviali che devono soddisfare le esigenze di una teoria delle due nature»41.
Nel caso della prospettiva fisiologica una “teoria delle due nature” deve, se-
condo Sloterdijk, saper tenere in considerazione sia l’uomo come macchina
sia la sua abilità di interagire con altre “macchine”, cioè di creare relazioni
in cui si scambiano interazioni non meccaniche. Se anche si vuole pensare
l’uomo come macchina si deve poter includere anche questa considerazione:
«le storie d’amore sono storie di forme, essendo ogni unione una costituzione
di sfere, cioè creazione di spazio interno»42. Anche una teoria che voglia leg-
gere gli uomini come macchine deve saper rendere conto del fatto che anche
gli uomini-macchina creano “spazi interni”. Se è vero che nel comportamen-
to umano sono stati ravvisati veri e propri meccanismi (dagli organi interni
che funzionano in autonomia, ai comportamenti meccanici), non possiamo
non confrontarci anche con fatti per cui, ad esempio, «l’uomo-macchina e
la donna macchina, prima legandosi e poi lasciandosi, fino a nuovo ordi-
ne si consegnano reciprocamente più enigmi di quanti ne possano risolvere
40Ivi, p. 172.
41Ibidem.
42Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 71.
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macchine iper-intelligenti»43. D’altra parte una prospettiva teologica si è
dovuta confrontare, ha sottolineato Sloterdijk,come il divenire-uomo ha por-
tato a pensare il passaggio di Cristo dall’interno assoluto, la sua provenienza
divina, all’“esterno” della umana mortalità. Sloterdijk dunque esprime qui
l’esigenza che si determini una teoria “mediologica” che sappia trattare delle
relazioni che si pongono tra le doppie nature, tra un “interno intimo” e un
esterno che agisce su di esso. Crediamo che sia in risposta a tale esigenza che
Sloterdijk ha sviluppato la sua teoria “sferologica”: una teoria che intende
pensare specificamente i rapporti e i passaggi tra l’interno e l’esterno della
“sfera”.
1.3 Tra i volti
Nei primi tre capitoli di Blasen Sloterdijk costruisce un sistema di imma-
gini che, per giustapposizione e collegamento, permetta la pensabilità dello
«spazio interno» intimo della relazione. Giunti a questo punto Sloterdijk so-
stiene di operare un arretramento rispetto agli «stadi finali di relazioni nelle
quali gli individui già condividono le viscere»44. Operare un arretramento
significa tornare alla situazione «normale della percezione reciproca: con il
veder-si alla luce pubblica». Nel capitolo che si intitola Tra i volti Sloterdijk
intende provare la tesi che «i volti umani siano già in sé le creature di uno
specifico campo di intimità in cui la vista offerta è modellata dalla visione
che si dirige su di esse»45. Cercheremo di comprendere che cosa intenda
Sloterdijk quando ipotizza che esista una «vista modellata dalla visione» in
primo luogo descrivendo la “scena” in cui tale evento si dia all’osservazione:
43Ivi, p. 172.
44Ivi, p. 174, corsivo nostro.
45Ivi, p. 175.
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ritroviamo qui la situazione platonica del convivio nella particolare accezione
in cui viene posta da Ficino. Ficino, scrive Sloterdijk, aveva scoperto che
nel fascinoso contatto tra Fedro e Lisia si agitavano forze. Con terminologia
ficiniana potremmo dire che la forza che si muove è il vapor dal vas proprium
al sangue dell’Altro, e qui “si agita” anelando un ritorno al proprio luogo.
In terminologia sloterdijkiana abbiamo visto come tale contatto si muoves-
se nella relazione nei termini di interno e esterno e che, in questa relazione,
permettesse di osservare qualcosa come un legame viscerale e sanguigno, uno
spazio di intimità “fusionale”. Sloterdijk sostiene che da tale “infezione san-
guigna”, un caso di eccezionalità, dobbiamo ora concentrarci sulla situazione
normale in cui tale eccezione può verificarsi. Sloterdijk sostiene che essa si
trovi nell’iniziale scambio di sguardi, prima che attraverso di essi si arrivi,
potremmo dire, al cuore dell’unione. «Lo spazio del tra-quattro-occhi deve
essere aperto prima che se ne possa desumere la sfera radicalmente interes-
sata del tra-due-cuori»46. Secondo Platone, il «bello» non era un contagio di
sangue ma, scrive Sloterdijk, un vettore di bellezza che attraversava il corpo
e il volto privilegiato dell’amato. Questi irradiava “bellezza” perché era av-
vicinato dalla verità. Chi si smarriva nel volto bello dell’amato riceveva un
irraggiamento di perfezione pre-umano e «dotato di integrità privilegiata»47.
Innamorarsi, nel testo Platonico, era come cedere a una verità, sostiene Slo-
terdijk. In questo senso comprendiamo il motivo per cui Sloterdijk scrive che
la teoria di Platone sarebbe rimasta bloccata all’apparenza astratta, e quindi
non avrebbe saputo dare conto di una “mediologia” della partecipazione, se
non avesse legato la reale apparizione del volto ad una apertura d’occhi da
parte dell’osservatore. In questo modo l’apparenza del volto e l’apertura in
46Ivi, p. 173
47Ivi, p. 176.
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profondità dell’occhio rapito divengono dipendenti in un «dramma che non
può essere rappresentato» che mette in gioco questioni legate alla verità e
alla partecipazione.
Sloterdijk comincia qui ad introdurre uno dei temi che, vedremo, rap-
presentano il fulcro della sua trattazione dei media. La specificità del discorso
ficiniano starebbe, a suo dire, nell’aver rilevato quanto gli effetti dell’amore
animale dipendano da un doppio movimento, non speculare, tra amante e
amato: liberazione di vettori di bellezza e di perfezione e, contestualmente,
apertura d’occhi o buona disponibilità a lasciarsi attraversare da tali vettori.
«La descrizione di Ficino rappresenta il primo tentativo condotto da un fi-
losofo moderno per descrivere lo spazio interfacciale così che non appaia più
come vuoto o come zona interfacciale neutra»48.
Sloterdijk riporta poi alcuni casi artistici che precedono di un secolo e
mezzo la teoria di Ficino e che possiamo leggere come già inseriti nel percor-
so che avrebbe portato a riconoscere diritti propri allo spazio interfacciale.
Nella cappella degli Scrovegni della chiesa dell’Arena a Padova lo «spazio
interfacciale» è stato indagato nella sua autonoma forza di formazione dello
spazio. Quello che Giotto ha completato prima del 1306 è un «alfabeto di
costellazioni interfacciali»49. Sloterdijk decide di incentrare la propria analisi
su due particolari saggi pittorici di quella che lui chiama «metafisica dell’in-
contro facciale»50: il bacio tra Gioacchino e sant’Anna alla Porta d’Oro di
Gerusalemme e il bacio di Giuda. Entrambi i casi illustrano una dinamica
interfacciale inserita nello spazio pubblico nella misura in cui, quelle rap-
presentate, sono scene esposte allo sguardo di testimoni che attorniano la
48Ivi, p. 177.
49Ibidem.
50Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 178.
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“coppia che si interfaccia”. I testimoni, il pubblico che vede l’evento nel suo
accadere, sono ciò che determina la «pubblicità immanente all’immagine»,
il suo carattere di evento attuale, che ci include e affida il ruolo di testimo-
ni, a nostra volta. Per questo motivo l’opera di Giotto «stimola la nostra
intelligenza affettiva e partecipativa». Come la folla del dipinto, anche noi
assistiamo ad una scena che si pone come “notizia”. Scrive Sloterdijk: «Gli
affreschi mettono in scena una vivacità narrativa che supera l’orizzonte delle
fonti scritte [...] e conduce a un mondo animato, quello dei tempi moder-
ni»51, il mondo in cui la “notizia”, per il suo modo di darsi a conoscenza,
sviluppa anche sempre un «principio del divertimento».
Figura 1.4: Il saluto di Gioacchino e sant’Anna alla Porta d’oro, dettaglio.
Giotto, Cappella degli scrovegni, Padova, ca. 1303-1305.
Nell’abbraccio di Anna e Gioacchino, Giotto, secondo Sloterdijk, af-
ferma un primo «principio del divertimento»: «Ci piacerebbe osare affermare
51Ivi, p. 180.
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il fatto che Giotto abbia già collocato il principio del divertimento per mezzo
dell’occhio al di sopra della legge della contemplazione religiosa»52. Un terzo
volto appare là dove gli sposi sacri si toccano. Questo volto è forse il primo
testimone della presenza di spirito nell’incontro dei due: lo spirito che li abi-
ta, che fa dei personaggi di Anna e Gioacchino contenitori comunicanti che
si riconoscono nel loro essere comunemente abitati da un destino eccezionale.
Se da un punto di vista ermeneutico questo volto dovrebbe apparire come
sforzo pittorico per trasporre gli elementi didattici della teologia mariana,
dal punto di vista artistico «il nuovo volto cade dalla sua pietosa cornice con
humour da novellista [...] esso testimonia la nascita del meraviglioso a partire
dallo spazio interfacciale»53. In questo senso Sloterdijk può vedere nei volti
di Giotto quanto incontrare un essere umano significhi «essere mantenuto in
stato di veglia da un enigma».54
Nel bacio di Giuda si esplica uno spazio di «tensioni sferiche» anti-
tetiche estreme. Il continuum antropologico dei personaggi di Giuda e di
Cristo viene interrotto, così Giotto diventa «il pittore della differenza an-
tropologica»55. In tale spazio interfacciale agiscono tre diverse tipologie di
relazione: quella tra uomo semplice e uomo-Dio; quella tra uomo nobile e
volgare, quella tra l’uomo che apre e l’uomo che si chiude all’altrui apertura.
Questo terzo asse di differenza è quello che interessa maggiormente Sloter-
dijk. Egli sostiene che questa sia la relazione propriamente «sferologica».
Cristo viene rappresentato come polo produttore di una sfera, di uno spazio
comune, da cui Giuda arriverà a sottrarsi. Questi compie prima il «gesto
52Ibidem.
53Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 181.
54Sloterdijk, rispetto a questa espressione, riferisce, senza fornire ulteriori precisazioni,
al pensiero di Levinas, ibidem.
55Ibidem.
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Figura 1.5: Il bacio di Giuda, dettaglio. Giotto, Cappella degli scrovegni,
Padova, ca. 1303-1305.
osceno di colui che penetra lo spazio amorevole con lo spirito di chi non ne
fa parte»56, non si lascia animare, con attaccamento a se stesso rifiuta la
«quintessenza della reciprocità ispirante e dell’animazione»57. Si osserva la
storia di una «lacerazione sferologica» dello sguardo reciproco dove nessuna
nuova vita comune può nascere.
La scuola di Giotto ha dato impulsi nella direzione di «esplorazio-
ni sferiche» che troveranno espressione, tra le altre, in raffigurazioni della
Vergine e il Bambino Gesù voltati l’uno verso l’altra. Chi ha avviato la
rappresentazione del reciproco guardarsi tra la madre e il bambino viene
ravvisato, da Sloterdijk, in Giovanni Pisano58. Sloterdijk pone un’attenzio-
56Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 183.
57Ibidem.
58Una raffigurazione della Madonna col bambino rivolti uno verso l’altra è quel-
la di Giovanni Pisano del 1306 che si trova nella Cappella degli Scrovegni, pre-
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ne particolare sulla Maestà di Massa Marittima di Ambrogio Lorenzetti, ma
propone altri esempi in rapida successione.
Figura 1.6: Madonna sul trono, con angeli e santi. Ambrogio Lorenzetti,
tempera e oro su tavola, 161×209, pala d’altare, Museo di Arte Sacra, Massa
Marittima, 1335.
Sloterdijk osserva che dal punto di vista dinamico, la composizione
dei due soggetti, la Vergine e il bambino, produce uno spostamento dello
spettatore da interfaccia della coppia madre-figlio a personaggio della scena
attorniato dagli altri, gli angeli e i santi che attorniano la Maestà, raffigurati
nel suo stesso atteggiamento. La nuova rappresentazione delle sacre figure,
anticipando le storie della Passione, ci dice Sloterdijk, mostra il Gesù infans
cedente alla Maestà di Massa Marittima di circa venti anni. Fonte Treccani:
http://www.treccani.it/enciclopedia/ambrogio-lorenzetti.
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nella sua naturalità e tenerezza. Questa «italianizzazione» del vangelo è stata
oggetto di scandalo nella cultura ortodossa delle icone. Sloterdijk tratteggia
brevemente la querelle con le parole di Pavel Florenskij:
La pittura sacra dell’occidente, a iniziare dal Rinascimento, è stata una
totale falsità artistica e, predicando a parole la somiglianza e la fedel-
tà alla realtà raffigurata, gli artisti, non avendo nessun rapporto con
quella realtà che pretendevano e osavano raffigurare, non ritenevano
necessario seguire nemmeno quelle scarse direttive della tradizione ico-
nografica, cioè la conoscenza del mondo spirituale che aveva trasmesso
loro la chiesa cattolica.59
Sloterdijk osserva che è il modello di verità che viene qui messo in gioco: con
un atto di “materializzazione” e “drammatizzazione” si è compiuta una fon-
damentale decisione «semio-politica». I «moderni pittori europei», sostiene
Sloterdijk, sono coloro che con impegno rivoluzionario hanno prodotto raf-
figurazioni delle “verità evangeliche” che permettessero di parteciparvi e di
aderirvi in qualità di testimoni, di riconoscervi cioè una «verità partecipati-
va». Mentre l’individuo diviene in Europa una seconda natura, nella cultura
ortodossa non si è smesso di incentrare sull’elevazione statica il concetto
dell’immagine. Nella cultura ortodossa la verità rimane come un cammi-
no di ritorno all’immagine primitiva, mai interpretata e anzi accolta come
forza agente e irradiante. Florenskij non può che parlare di “non-verità ar-
tistica” dal momento che non può concepire l’«idea scenica della verità»,
ovvero, in altri termini, una «verità partecipativa». Con questa concezione
nel solco della «grande arte occidentale» hanno cominciato a prodursi del-
le «prime visioni dell’essente entro il medium di scene», visioni che hanno
59Pavel Alexandrovc Florenskij, 1959; trad. it. Iconostasi: saggio sull’icona, Medusa,
Milano, 2008, p. 51.
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superato, scrive Sloterdijk, «il dogma paneuropeo dell’oggetto». Tali sce-
ne hanno permesso di esperire la liberazione dalla percezione totalmente al
servizio dell’“oggettività”60.
«La storiografia dell’arte ha atteso un’epoca recente per elabora-
re una complessa e adeguata rappresentazione del lungo cammino che ha
condotto la cultura europea dell’immagine alla rappresentazione del vol-
to individualizzato»61. Per Sloterdijk esso si dipana dal «cristogramma»
all’«antropogramma». Attraverso la contemplazione dell’imagines Christi la
religione è stata dunque «la serra di un’energia visiva» e ha permesso che
si producesse uno slancio produttore di immagini che, a partire dal Rina-
scimento secondo quanto scrive Sloteridijk, ha portato a meditare sul volto
umano nel suo carattere inquieto di volto isolato. Compreso tra i «valori
tipologici limite» dei volti di Cristo, il volto della passione e quello della
trasfigurazione, si trova il campo che Sloterdijk chiama «mercato fisiogno-
mico liberato»62. Dalla «cristologia pittorica», cioè dalla rappresentazione
di icone, le imagines Christi «danno testimonianza della partecipazione di
un volto individuale a un eterno eidos facciale»63. Ogni volto isolato, scrive
Sloterdijk, è un «avvenimento facciale» che deriva dalle imagines Christi e
che da qui può entrare in una dimensione profana; si inserisce cioè nel corso
in cui, per secoli, sono germinate immagini culturali di uno spazio di relazio-
ne intimo uscito «all’aria aperta». Questo passaggio spiegherebbe, secondo
Sloterdijk, l’insorgere e il propagarsi di rappresentazioni del volto singolo.
L’immagine del volto viene analizzato da Sloterdijk secondo uno studio del-
l’animazione reciproca dei volti. Sloterdijk vuole qui circoscrivere i prodotti
60Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 187.
61Ibidem.
62Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 190.
63Ibidem.
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della cultura in cui sia possibile osservare, per «variazioni sceniche», «una
drammatica presenza facciale». Tali variazioni sceniche, scrive SLoterdijk,
mettono in relazione “scene” e “scene primitive”. Scene primitive sono, per
Sloterdijk, le scene in cui si origina il linguaggio espressivo di una “intimità”.
Quelle che ci sono state finora presentate ne sono esempio. Sono “scene pri-
mitive” anche i casi che riconducono al “primo venire al volto” degli uomini,
quindi la relazione interfacciale tra madre e figlio. Una terza tipologia di “sce-
ne arcaiche” sono quelle che Sloterdijk ipotizza abbiano avuto luogo nell’età
preistorica dell’uomo, quando questi diveniva uomo in relazione all’“orda” in
cui si trovava a nascere, ovvero nelle prime forme di socialità. Lo vedremo
meglio. In tutte queste scene «comincia ad esplodere, [...] ciò che è visibi-
le»64 ovvero ciò che si dà alla vista ed emerge nella relazione visuale tra “due
che si guardano”, cioè nella modalità in cui la vista è modellata dalla visio-
ne65. La rappresentazione di volti singoli, invece, è il caso particolare che
discende dalla rappresentazione del volto di Cristo, o cristogramma66. Dal
volto-icona di Cristo al volto del Crocifisso si è consumata la violenta scena
rivelatrice dell’Ecce Homo. Ogni volto isolato sarebbe figlio dell’allargamen-
to del campo interfacciale dal primo asse Dio-Figlio, allargamento che ha
prodotto l’ingresso del figlio di Dio nell’“esterno”, “esterno” che, nel suo caso,
64Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 191.
65Cfr. ivi, p. 175.
66Il cristogramma viene considerato, qui, attraverso una lettura dei contributi di Johann
Caspar Lavater, con i suoi Frammenti fisiognomici per incoraggiare la conoscenza e l’amore
dell’essere umano apparsi tra il 1775 e il 1778, e di Giovanni Battista della Porta. In
entrambi si esplica il tentativo di una ricostruzione morfologica del divenire-uomo di Dio
e si arriva quindi alla problematizzazione della protrazione in quanto tale. Questi, insieme
ai citati Deleuze e Guattarì, Thomas Macho, Bilz, Andrè Leroi-Gourhan, formano la rete
di riferimenti che introduce il volto di Cristo nell’analisi di Sloterdijk.
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è rappresentato dalla Passione e dalla morte. Come il cristogramma ingiun-
ge «Riconosci il Dio mortale nel volto di quest’uomo!»67, così vale, sostiene
Sloterdijk, per tutte le rappresentazioni di volti singoli, in cui il “riconosci
quest’uomo” prelude al “riconosciti come uomo”.
Figura 1.7: Autoritratto in mantello e pelliccia. Albrecht Dürer, pittura a
olio, 67x49, Alte Pinakothek, Monaco, 1500.
Dell’ascesa dei volti a soggetti degni di rappresentazione non biso-
gna parlare come di un fatto che riguardi esclusivamente la storia dell’arte.
In realtà la nascita del volto a partire dallo spazio interfacciale è un fatto
che supera anche una storia dell’immagine allargata come fatto mediatico
e culturale: essa «rinvia ben al di là di tutte le questioni legate alla rap-
presentazione»68. Esso «possiede uno status nella storia della specie». La
visagéité69: costituisce un invito a pensare la storia dell’essere come avve-
67Ibidem.
68Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 191.
69Sloterdijk indica, per un confronto, il capitolo Anno zero, viseità in Gilles Deleuze
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nimento somatico70. Col termine protrazione Sloterdijk designa l’inferenza
dei volti umani da quelli degli animali secondo dinamiche sia biologiche che
culturali. «La visione e la selezione hanno naturalmente, l’una con l’altra,
una relazione positiva»: questo comporta, dice Sloterdijk, che il movimento
che volge i volti all’incontro induce una creazione reciproca del volto stesso.
L’homo sapiens sapiens è risultato vittorioso sulla stirpe dell’uomo di Cro-
magnon, nonostante il fatto che fosse più «gracile» di questa. «L’evoluzione
ha portato all’homo sapiens aestheticus, per il quale la grazia si associa a
vantaggi nella selezione»71. L’autore arriva in questo modo a considerare
quello che chiama «ordine bioestetico»72. Sloterdijk sostiene73, che l’inter-
faccialità sia più un fattore di comfort che l’affermazione dell’individuazione.
Il reciproco rischiararsi dei volti di madre e figlio, con quanto hanno di esta-
tico, tenero e divertito, dà la migliore visione della protrazione. Con questo
nome si intende la condizione per cui l’uomo diverrebbe tale non in conse-
guenza alla nascita ma al lungo periodo di svezzamento, come risultato delle
interazioni affettive, sociali e culturali con la madre in primo luogo, e in
seguito con gli altri appartenenti alla società, inizialmente configurata come
orda.
L’autore vuole porre l’accento sull’aspetto da lui definito lussurioso
e Félix Guattari, Millepiani, Castelvecchi, Roma, 2003, vol. 41 per una teoria della«
visagéité degli individui post-cristiani».
70Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 193.
71Ivi, p. 194.
72Ivi, p. 199.
73Sloterdijk porta a sostegno della propria tesi il concetto di «partecipazione biperso-
nale» di Rudolf Bilz, in Rudolf Bilz, Die unbewältige Vergangenheit des Menschengeschle-
chts: Beiträge zu einer Paläoanthropologie, Suhrkamp Verlag, Frankfurt am Main, 1967,
vol. 2, e le considerazioni degli storici della civilizzazione e filosofi Thomas Macho e André
Leroi-Gourhan. Cfr. Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 199 e ss.
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dello sguardo reciproco. Ciò che spinge alla relazione tra volti è una sorta
di piacere, un «principio di gioia» che, ci indica l’autore, è quanto viene
presentato nel Fedro: «Il discorso sul “volto divino” che ritroviamo nel Fe-
dro contiene il primo approccio della riflessione filosofica verso la risonanza
facciale che genera protrazione»74 Il piacere che si ritrova nell’incantamento
facciale, scrive Sloterdijk, fa riferimento a rapporti interamente pre-personali.
Abbiamo riferito come Sloterdijk tratti della concezione platonica per
cui a fare di un volto un volto bello sarebbe il puro irradiarsi dell’idea sovra-
mondana nel mondo. Bisogna introdurre una nuova semantica75 per trattare
dell’espressione del volto come un’apertura che si consuma totalmente nel-
lo sguardo reciproco, a causa di una forza non trascendente che agisce tra
i volti e li forma. Per capire questo punto Sloterdijk istituisce la seguente
analogia: «così come gli organi genitali sono le creazioni di un principio di
piacere intergenitale, i volti umani sono le forme espressive di un principio
di gioia interfacciale»76. Abbiamo già accennato all’importanza che Sloter-
dijk attribuisce alla relazione tra le due parti nel campo interfacciale. Qui
viene ribadito come in esso la natura di questa “messa in forma” non possa
essere il solo processo di irradiazione dell’universale trascendente né la sola
intenzione di uno dei due partner. Ad agire e a formare i due poli della
relazione, amorosa come estatica, è lo spazio stesso o questo specifico tipo
di spazio. Questo permette la formazione di «organi» così come di volti in
nome di una forza che non ha un proprietario o un agente ma che, sembra
suggerirci l’autore, è un terzo agente che, se viene da altrove, è proprio qui
74Ivi, p. 200.
75Sloterdijk parla di una «semantica spinoziana» qui traghettata grazie al testi di
Deleuze, Cfr. Gilles Deleuze, Logica del senso, Feltrinelli, Milano, 1975.
76Ibidem, corsivo nostro.
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che arriva e si consuma; è una forma di gioia che non può essere annessa agli
individui né fatta carico di significative rappresentazioni, essa fa riferimento
per risonanza a rapporti interamente pre-personali, «rapporti di campo»77.
Ricordiamo che si fa qui riferimento ai volti di madre e bambino in
particolare nella scena arcaica dell’orda, da Sloterdijk appena tratteggiata.
Il rapporto che Sloterdijk ha in mente è quello delle prima messa in forma
reciproca tra volti tra madre e figlio, una situazione che è precedente al porsi
della dinamica di «icone direttrici di viseità», di cui Sloterdijk ci ha indicato
esempi delle imagines Christi menzionate o nel volto di Fedro in contesto
platonico. Queste sono immagini normative e portatrici di significato che de-
rivano dall’antica apertura protesica e spingono «la formazione bio-estetica
del volto» alla visibilità moderna, “evoluta”, occidentale. Se si ha l’impres-
sione che le icone-guida vedano solo volti maschili rappresentati (cristomorfi,
buddhomorfi, cesaromorfi) si arriva a realizzare «la natura paradossale del-
la protrazione più antica: il focus dell’umanizzazione, il volto femminile, lo
stesso viso materno, è quello che più a lungo rimane invisibile»78.
Le rappresentazioni delle religioni antiche mostrano un corpo femmi-
nile senza volto, né il volto umano in generale è visibile. Bisognerà atten-
dere «lo stadio in cui la visione è vista, in cui si pensa il pensato», perché
compaiano volti individualizzati femminili. L’interdizione ebraica alla rap-
presentazione di Dio è stata superata, in quanto a potere di dissimulazione,
dal fatto che la rappresentazione «del volto femminile del cominciamento»
non permette né esige la rappresentazione. L’«incantamento interfacciale: la
partizione iniziale della gioia»: questa è, scrive Sloterdijk, «la prima e forse
l’ultima buona novella».
77Ibidem.
78Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 210.
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Figura 1.8: Venere di Vestonice, creta cotta, 11,1x4,3, Dolni Vestonice, ca.
27000-26000 a.C.
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Come un’immagine primitiva ricoperta da un’altra pittura, sopravvive
sempre sotto la protezione del disconoscimento - il più invisibile di ciò
che è velato, più inaccessibile di ciò su cui porta il tabù. Se un tempo un
aspetto della maturità teologica era quello di interdire le immagini di
Dio unico realizzate dall’uomo, sarà un atto di accresciuta conoscenza
antropologica comprendere perché il primo volto animante si ritira da
sé da tutte le immagini79.
E’ per questo motivo che una rappresentazione della realtà parteci-
pativa dell’incontro dei volti non si trova, non perché il volto singolo abbia,
per sé, una maggiore rilevanza.
Rispetto a questi accennati Sloterdijk propone, per contrapposizio-
ne, altri casi di volti singoli che però prendono le mosse, in questo caso, da
«catastrofi dello spazio interfacciale», ovvero dall’«immagine visiva del ter-
rore nell’incontro con l’altro». In questo, dice, «arcaismo e modernità sono
solidali»80: sin da tempi antichissimi, scrive Sloterdijk, l’incontro con l’e-
straneo è stata una scuola visiva del terrore. In questo senso l’arte moderna
si spingerebbe fino ad esprimere una «catastrofe interfacciale permanente»
che porta il ritratto a detratto e astratto. Vengono portati ad esempio e con-
ferma lo studio di Francis Bacon sul ritratto di Innocenzo X di Velásquez,
gli autoritratti di Andy Warhol, il mostruoso paesaggio-volto di Cindy Sher-
man, l’aspettativa di volto nei ritratti di Irene C. Andessner. Sloterdijk, in
queste rappresentazioni, ravvisa «un’attesa che postula e mette in dubbio,
al contempo, la capacità di dare profilo umano; allo stesso tempo la serie dei
volti rileva, quasi suo malgrado, l’incredula esitazione di fronte alla richiesta
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(a) (b)
Figura 1.9: a) Study after Velázquez’s Portrait of Pope Innocent X, Francis
Bacon, olio, Marlborough Fine Arts, Londra, 1953; b) Untitled, 314 C.,
Cindy Sherman, collezione privata, 1996.
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Figura 1.10: Six Self-Portraits, Andy Warhol, litografia, collezione privata,
1966
Figura 1.11: Edizione da 1 a 7. Sette Autorittratti, Irene C. Andessner,
pittura a olio, Collezione privata, 1992.
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si che la raffigurazione del volto singolo, frammentario e orribile, come nei
due esempi di Bacon e di Sherman, oltre che la rappresentazione del volto
singolo “inespressivo” e ripetitivo, come nel caso dei Self-portrait di Warhol
e di Andessner, «l’arte ornamentale post-moderna» si potrebbe considerare
come un passatempo «aspettando il bello non disponibile». Il «bello» in
questione è proprio quella raffigurazione dell’«intimità estatica» che abbia-
mo incontrato sopra. Tale raffigurazione si dissimula, è vero, ma non per
questo dobbiamo credere che su di essa “prevalgano”, cioè siano di maggio-
re interesse per chi volesse «accrescere la conoscenza antropologica», delle
raffigurazioni di volti singoli. Il volto antico, il prosopon, era un volto-per-
altri. L’intreccio reciproco tra sguardo e contro-sguardo non indica nessuna
direzione autoriflessiva. Questa è stata originata da quelle che Sloterdijk ha
chiamato «catastrofi dello spazio interfacciale» e che rientrano nella storia
dell’essere umano che «deve e vuole essere solo». Sloterdijk ci indica questa
come l’effetto della «finzione reale dominante: il fantasma di una sfera inti-
ma che non contiene che un unico abitante»82. Con i termini di “fantasma”
e “miraggio filosofico” Sloterdijk dichiara finzioni le rappresentazioni di un
uomo che vive una qualsivoglia «fase dello specchio» lacaniana83: «l’inven-
zione di un individuo capace di soddisfarsi da sé non trova il suo contesto in
una storia delle interazioni protesiche o dei volti». La storia della finzione
narcisistica ha prodotto immagini di volto in cui non è un altro-Io ma so-
no un non-Altro, Altro e Altri ad essere scacciati e «rimpiazzati con mezzi
tecnici di completamento del sé - i media nella loro funzione moderna»84.
82Ivi, p. 226.
83Cfr., per una critica di Sloterdijk a Lacan, ivi, Excursus 9. Da dove Lacan comincia
a sbagliare, pp. 486-490.
84Ibidem.
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Sloterdijk non tratta in questo luogo di tale funzione poiché si tratta adesso
di proseguire nella conoscenza degli spazi di intimità.
1.4 Mesmer, tra magia e psicanalisi
Figura 1.12: Anonimo, La sala delle crisi nello studio parigino di Mesmer,
incisione su rame, 1780 ca.
Per contrastare il «miraggio psicologico» di un individuo solo, auto-
nomo e capace di autosoddisfarsi, quello che appare in conclusione al secondo
capitolo di Blasen, Sloterdijk ricorda un’epoca in cui era comunemente ac-
cettato l’esatto contrario di tale miraggio, negli anni della prima psicologia
moderna del profondo85, anni in cui la scena ritratta nella figura La sala
delle crisi (Figura 1.7) si è ripetuta, sostiene Sloterdijk, con una notevol-
mente frequenza. Essa raffigura una “seduta magnetica”, un nuovo tipo di
situazione che si era venuta determinando con l’avvento del fenomeno del
mesmerismo. Si delinea tutt’altra immagine degli uomini: essi rappresen-
85Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 239.
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tano sé stessi immersi in una pervasiva e concreta realtà di interazioni e
contaminazioni affettive.
Per comprendere tale fenomeno Sloterdijk istituisce un collegamento
tra “magologia”, mesmerismo e «moderna psicologia del profondo», secondo
la sua espressione. Attraverso i secoli queste che potremmo chiamare ca-
tegorie “mediologiche” hanno sviluppato alcuni punti comuni. Tali aspetti
risulteranno fondamentali per comprendere il passaggio che Sloterdijk com-
pierà nel capitolo successivo di Blasen. Ne La clausura nella madre Sloterdijk
indagherà la “situazione sferica originaria” per eccellenza: la vita intraute-
rina. Abbiamo già incontrato il tema del rapporto tra madre e figlio: nelle
gestualità di Santa Caterina da Siena, nella “visione estatica” che caratterizza
l’interfacciarsi della coppia madre-bambino, nella “protrazione”, la condizione
evolutiva preistorica della relazione con la madre arcaica. In questo secon-
do capitolo, Uomini nel cerchio magico, verranno offerte nuovi “strumenti
mediologici” per caratterizzare la “relazione sferica”.
L’analisi si sofferma, inizialmente, sul lessico delle tradizioni magolo-
giche86 nelle accezioni specifiche dell’erotologia platonica secondo la lettura
di Ficino e delle considerazioni di Giordano Bruno. Secondo quanto scrive
Sloterdijk sono da considerarsi “tradizioni magologiche” tutti i discorsi che,
sin dall’antichità, hanno riflettuto sulle «causalità affettive di tipo magico»
e includevano una sorta di «concerto interpersonale o interdemoniaco» che
prende le mosse, secondo Sloterdijk, dall’erotologia ficiniana. A partire da
questa, con la teoria dell’amore animale, ovvero la teoria erotica che inter-
pretava l’amore come “infezione del sangue”, Ficino si è posto come primo
fenomenologo degli incantamenti intersoggettivi e ha elevato la “fascinazione”
86Ivi. p. 228.
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al rango di tema a se stante.
Tale fascinazione viene colta nella sua doppia valenza di “amore ani-
male” e di un eros primario, “pre-oggettivo” e “sovra-oggettivo”87. Nell’ana-
lisi dell’erotologia ficiniana si produceva un doppio argomento sulla natura
dell’intimità bipolare: in quanto amore eminente e in quanto amore volgare
(amore animale). Nel secondo caso l’attrazione verso l’altro rappresentava
l’effetto di un’infezione attuale tramite spiriti estranei. In questo senso il
presente sarebbe «il tempo del possesso». In questo esso differisce radical-
mente dall’erotologia platonica classica, in quanto in essa non poteva darsi
qualcosa come un eros attuale o un presente del possesso. In questo senso
l’erotologia ficiniana ha permesso di procedere nell’indagine delle relazioni
di fascinazione, e per questo dei legami “magici”, del “fascino” appunto, che
le magologie seicentesche riprenderanno. In quanto amore eminente, invece,
il nostalgico desiderio dell’altro sarebbe la traccia efficiente del ricordo della
coesistenza con Dio, o meglio, del suo possesso88. In questo senso il passato
sarebbe il tempo dell’estasi. In questo persisteva, nell’erotologia ficiniana-
na, l’elemento platonico mnestico per cui l’organo dell’intimità diveniva la
memoria. Tale elemento è quanto permette di creare un punto di contat-
to tra platonismo, “magologia ficiniana” e psicanalisi. L’influenza (erotica)
proviene dal passato tramite continue riaccensioni. La differenza sostanzia-
le tra le teorie ficiniane, da una parte, e platonismo e psicanalisi dall’altra,
consiste nel fatto che per questi ultimi i processi spirituali vengono scompo-
sti tra un lato anteriore vissuto e uno posteriore non vissuto. Se l’amante
platonico si contraddistingueva comunque per un atteggiamento curioso di
87Ivi, p. 230.
88Beatitudo quae in possessione ipsius [Dei] consisti., cfr. in Ficino, De Amore in ivi,
ibidem.
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ricerca, con la psicanalisi tale ricerca ha lasciato il passo, dice Sloterdijk, al
narcisismo lacaniano, alla ricerca di una qualche autonomia, ovvero, ovvero
al transfert nostalgico della prima infanzia o, con le parole di Sloterdijk, alla
misera perfezione del feto e del neonato ben custodito89. In comune questi
tre discorsi offrono la concezione per cui l’intimità è il tempo ritrovato: di
dio, dell’estasi erotica ficiniana, della vita prenatale. Sloterdijk, dopo aver
segnato il passaggio della teoria mnestica platonica nel concetto di transfert
della psicanalisi, torna a considerare l’ambito che più gli interessa, quella
magia che è una “fenomenologia degli incantamenti intersoggettivi”. Dopo
Ficino, scrive Sloterdijk, è col De vinculis in genere (1590) di Bruno che
troviamo dispiegati gli stimoli della «magia fiorentina dell’intersoggettività»
in una estesa «ontologia generale dell’attrazione»90. Possiamo considerare
la magia come il codice che designa «l’arte di pensare le cose e gli esseri
viventi come afferrati e penetrati da specifiche interazioni». Il mago, nella
concezione di Bruno, sarebbe il mediatore e operatore nel mondo delle cor-
rispondenze, delle influenze, delle attrazioni91. Nel mondo di influenze che
ci viene presentato troviamo che «gli esseri più ottusi, quelli che la loro idio-
zia rinchiude maggiormente, sono quelli che meno è possibile legare, laddove
gli individui più dotati partecipano al concerto di legami che assicurano la
coesione del mondo e si elevano essi stessi al livello di operatori ed esecutori
di effetti creativi multipli»92. In un mondo simile il caso di individui che si
percepissero come slegati dagli altri sarebbe una rarità, e una rarità sgradita.
In questo Sloterdijk vuole offrire una prova ulteriore del fatto che qualcosa




92Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 237.
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avuto luogo nella storia delle interpretazioni dell’uomo e delle sue esigenze
fondamentali. Sloterdijk indica un percorso che ha traghettato la concezione
di uomo prodotta in seno alla psico-cosmo-erotologia ficiniana fino alla medi-
cina romantica magnetopatica settecentesca. Sloterdijk ricorda i Maghi del
Rinascimento, Paracelso, Gilbert, van Helmont, e i loro prosecutori Jakob
Böhme, Anastasius Kircher93, fino a Newton e Mesmer.
Ne sono ulteriore prova le ricerche di Sloterdijk confluite nella sua
prima pubblicazione, Der Zauberbaum: Die Entstehung der Psychoanalyse
im jahr 1785: Ein epischer versuch zur Philosophie der Psychologie94. Nel
terzo capitolo di Blasen Sloterdijk riprende tali ricerche e presenta il feno-
meno del mesmerismo, che prese il nome dal suo fondatore, Franz Anton
Mesmer (1734-1815) e si sviluppò a Vienna a partire dalla pubblicazione nel
1776 del saggio Sull’influenza dei pianeti. Così come le teorie newtoniane
spiegavano le maree per effetto della gravitazione dei pianeti, così Mesmer e
i magnetizzatori presupponevano che i pianeti influissero sull’equilibrio dei
fluidi nei corpi umani. Le teorie newtoniane sulle irradiazioni cosmiche at-
traverso “l’etere” venivano indagate, da Mesmer e da altri, per gli effetti di
queste sugli uomini, intesi come “magneti animali”. Si ipotizzò che il cor-
retto funzionamento dell’organismo fosse garantito da un flusso armonioso
di un fluido fisico che lo attraversa e che tale fluido si identificasse con la
forza magnetica. Tale fluido impalpabile si presupponeva che avvolgesse e
penetrasse tutti i corpi. Attraverso l’applicazione di magneti (calamite) e
successivamente con la sola imposizione delle mani, Mesmer cominciò a trat-
tare pazienti affetti da disturbi che andavano dalla gotta ai disturbi nervosi,
93Di Anastasius Kircher Sloterdijk cita l’operaMagnes sive arte magnetica, Roma, 1641.
94Cfr. Sloterdijk, Der Zauberbaum: Die Entstehung der Psychoanalyse im Jahr 1785:
Ein epischer Versuch zur Philosophie der Psychologic cit.
1.4. MESMER, TRA MAGIA E PSICANALISI 53
dall’epatite alla paralisi. Nel suo studio di Vienna applicava la sua “azione”
sui “poli del corpo” dei pazienti allo scopo di provocare una «crisi» che si
manifestava spesso in forma di convulsioni e che preludeva al ristabilimento
della salute. Malattie e disfunzioni venivano dunque considerate blocchi o
difficoltà di scorrimento di questo fluido. Si riteneva che tale «fluido magne-
tico» avesse potere di guarigione poiché aveva la fondamentale caratteristica
di essere in armonia con quello universale. La pratica medica che trattava
del fluido magnetico fu nominata da Mesmer «magnetismo animale».
Il saggio Sull’influenza dei pianeti conobbe una grande fortuna nei
venticinque anni successivi alla sua pubblicazione: la moda del mesmerismo
si diffuse enormemente. Intorno alla figura e alle teorie di Mesmer, Sloterdijk
ha ricostruito i contorni di uno scenario culturale tumultuoso e fitto, in cui
è possibile parlare di un fenomeno come il «magnetismo selvaggio». Il fatto
che gli esperimenti di Mesmer fossero facilmente imitabili permise una loro
notevole diffusione e la nascita di un forte interesse attorno alle teorie che si
evolvevano nelle wunderkammer, così Sloterdijk chiama le sale predisposte
da Mesmer e dagli altri magnetizzatori, di Vienna e Parigi. Si diede avvio
ad una serie di sperimentazioni pubbliche che, in qualche modo, arrivarono
in tutti i salotti di Austria, Germania e Francia.
Infiniti sono gli «incontri di vicinanza» che in quella congerie furo-
no raccontati, analizzati, riprodotti. I rapporti tra terapeuta e paziente,
tra artisti e pubblico, tra capo e massa furono ampiamente indagati con gli
strumenti teorici che si svilupparono in seno alla psicologia romantica. Non
dovremmo trascurare, sostiene Sloterdijk, quelli che a suo avviso sono indub-
bi progressi nella riflessione delle «costellazioni intime», sia in ambito medico
che in ambito pubblico. Intorno alla figura di Mesmer, sostiene Sloterdijk,
sono state compiute importanti sperimentazioni «polivalenti» sulle esperien-
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ze non civili dell’attrazione e della vicinanza. Tali sperimentazioni erano
appunto le cosiddette «sedute magnetiche». La grande diffusione che la teo-
ria di Mesmer conobbe in tutto il pensiero europeo del Sette-Ottocento ha
permesso che si delineassero quelle che Sloterdijk identifica come «le teorie
della prima psicologia del profondo» che si svilupparono in seno al circo-
lo dei magnetizzatori. A partire da questi circoli Sloterdijk rileva risonanze
della magnetopatia nel pensiero di moltissimi dei pensatori contemporanei95:
sembra, scrive Sloterdijk, che la magnetopatia risuonasse come lo spirito del
tempo, prima della definitiva affermazione delle nuove esigenze positivistiche
nel campo delle scienze.
Eppure Sloterdijk riflette su questo fatto: potremmo vedere il rappor-
to magnetico come un rapporto di transfert in stadi di regressione arcaica, lo
vedremo tra poco. Il concetto di transfert, dice Sloterdijk, ha avuto grande
fortuna nelle scienze psicologiche moderne e contemporanee; perché le teorie
magnetopatiche, invece, sono state estromesse dal campo delle scienze dello
spirito ottocentesche?
Si è trattato infatti, dice Sloterdijk, di una catastrofe scientifica nella
storia delle scienze («mai ad una tale diffusione seguì una simile dimentican-
za»96). Una catastrofe di tali proporzioni, scrive Sloterdijk, è da ascriversi
alla nuova forma di “delimitazione interpersonale” che all’epoca di Mesmer si
andava imponendo. La scomparsa delle teorie magnetiche rappresenterebbe
la necessaria forma di adeguamento alla generale tendenza “psico-storica” da
95Tra essi Sloterdijk cita Schelling, Karl Eberhard von Schelling, Eschenmayer, von
Baader, Fichte, Wolfart, Hardenberg, Wilhelm von Humboldt, Koreff, Kant, Hegel, Scho-
penhauer fino al pensiero dei socialisti Saint-Simon e Fourier, e agli approcci di meccanica
sociale di Pierre-Hyacinthe Azaïs. Sloterdijk indica ne La Commedia umana di Balzac
una visione in cui tutti questi motivi sono confluiti.
96Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 245.
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cui, due secoli dopo, sono nate le psicanalisi viennese e zurighese. Tra la fine
del XIX e l’inizio del XX secolo si era affermata definitivamente l’esigenza
di produrre contorni tracciati e chiari nel sistema di delimitazione dell’Io.
Pertanto Sloterdijk interpreta la prima psicanalisi come la “scienza” che ha
dovuto presentare, sin dall’inizio, un elevato tributo alle più severe norme
delle regole di distanza borghese e scientista97.
Quanto ha arginato l’ondata delle teorie e delle pratiche magnetopati-
che settecentesche è da leggersi, secondo Sloterdijk, in sostanziale continuità
con la reazione ottocentesca contro l’irrazionalismo nietzscheano e contro la
Comune di Parigi. Il mesmerismo rappresenta, per Sloterdijk, una «scuola
preparatoria alla sovversione dionisiaca»98 i cui effetti possono intravedersi
ancora nel Novecento.
Il movimento di controcultura del 1960 costituirebbe un terzo mo-
mento in cui vennero scontrandosi due opposte concezioni dell’uomo, le stes-
se che si articolavano all’epoca di Mesmer. Mentre il magnetismo animale
sperimentava la capacità degli individui di lasciarsi attraversare dal «flusso
magnetico cosmico» ad esso cominciavano ad opporsi teorie dell’individuo
che fossero capaci di sottrarsi a simili aperture. Il magnetismo selvaggio del
XVIII secolo sarebbe dunque paragonabile, secondo Sloterdijk, alla «psicolo-
gia selvaggia» nei movimenti alternativi del XX secolo, sia dal punto di vista
teorico che per il carattere della sua espansione. Sloterdijk accenna soltanto
una considerazione sul fatto che negli anni ’60 del Novecento una terza ed ul-
tima fase di un simile «movimento di sovversione dionisiaca» si sia scontrato
con un accresciuto individualismo e di come questo abbia comportato uno
«slancio telematico all’astrazione», al «neo-isolazionismo della propaganda
97Ivi, p. 246.
98Ibidem.
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postmoderna» sullo stile di vita99. Un’analisi approfondita della situazione
appena tratteggiata viene data da Sloterdijk nel terzo volume di Sphären.
1.5 Un istante precario
Nel momento della sua massima fioritura il mesmerismo veniva indagato, tra
gli altri, dal marchese di Puységur (1751-1825). Egli sviluppò le analisi sul
sonno critico sotto gli “alberi magnetici” (Zauberbäume). Le ricerche di Puy-
ségur interessano a Sloterdijk perché in esse viene messo in luce il singolare
rapporto che si viene a creare tra istanza individuale e influenze esterne sul
soggetto della magnetizzazione. Puységur ipotizzava un’azione autonoma del
paziente affinché egli trovasse da sé la guarigione, dopo essere entrato nella
sfera di influenza della relazione medica. In questo senso era possibile ope-
rare un transfert di volontà dal magnetizzatore al magnetizzato. Sloterdijk
vede, in questo, un passaggio dalla “fisica stretta” che contraddistingueva
le ricerche di Mesmer alla “psicodinamica”, e dalla meccanica “energizzazio-
ne” all’“intimizzazione” del rapporto medico-paziente. Mesmer stesso si era
espressamente opposto alla trasfigurazione della propria fisica del profondo
in una psicologia del profondo. Sloterdijk sostiene che le teorie originarie
del pensiero magnetico riconoscessero al concetto di «fluido» un indiscus-
so carattere di astoricità. I corpi magnetizzati erano principalmente legati
al processo in atto e non ad un procedimento che andasse a ritroso nella
memoria del corpo, come invece accade nel concetto novecentesco di ipnosi.
È l’incontro tra magnetismo animale e filosofia della natura che apre il
cammino della ricerca bipolare e interpersonale. La temporalizzazione della
natura di Schelling e la fisica fluida mesmerista hanno dato luogo ad una
99Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 247.
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teoria evoluzionistica dello psichismo e una «scienza dell’antichità della vita
relazionale intima». Sloterdijk propone la definizione di «psicologia genetica»
per questa che fu la proto-psicoanalisi di Jena, Weimar e Berlino. L’apogeo
precoce di una simile «psicologia genetica» è rappresentato dal saggio Über
Sympathie, del 1811, di Friedrich Hufeland (1774-1839). La tesi che in esso si
esprime si fondava sul fatto che il “tutto” della natura veniva sussunto sotto
il concetto di “organismo”. L’uomo veniva definito come l’essere più evoluto
da forme arcaiche della sfera vegetativa (o vegetale), passiva rispetto alle
influenze esterne. Egli si configurava come «unità tra autodeterminazione
morale libera e coproduzione con la natura nel campo dell’invenzione e della
tecnica»100. L’autonomia, con Hufeland, veniva posta dunque in posizione
dialettica con la “spontaneità”: in stati particolari, quelli dell’assopimento,
l’individuo poteva cadere sotto influenze “simpatetiche”. Questo poteva ac-
cadere anche e soprattutto in condizione di malattia, definita da Hufeland
come una disorganizzazione delle forze che costituiscono l’identità.
Sloterdijk sostiene che sia nelle teorie di Puységur che in quelle di Hu-
feland, per un istante precario, il pensiero filosofico e medico hanno prodotto
un bilanciamento perfetto tra autonomia e dedizione: il patto “magnetopati-
co” in entrambi i casi inscena il sacrificio dell’autonomia per la guarigione e
per l’evoluzione. In tale patto sono coinvolti non solo i pazienti che perdeva-
no autonomia nei confronti del medico: ogni individuo si trovava ad essere in
tale rapporto nei confronti del Dio-natura in cui si trovava immerso. Secondo
Sloterdijk si può arrivare a interpretare il “genere letterario” dei «racconti
di casi» come effetto della buona fede nella buona volontà condivisa e nella
reciprocità morale. Gli scritti che trattano di tali «racconti» fiduciosi, cui
100Ivi, p. 254.
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Sloterdijk riferisce soltanto101, trovarono la naturale prosecuzione nei casi
clinici di Freud. Si tratta di una estesa agiografia dei malati, una lettera-
tura «autopatografica» in cui il malato stesso viene elevato a poeta della
sua disorganizzazione. I malati sono da intendersi come propri co-terapeuti
secondo il principio natura sanat. Tale principio fu il cardine portante della
teoria del rapporto magnetopatico, in cui la natura cura se stessa producendo
integrità a livello inconscio.
Hufeland è inoltre autore della connessione tra rapporto magneto-
patico e unione diadica madre-figlio precedente alla nascita, ed è questo,
secondo Sloterdijk il suo merito maggiore. Creare un legame tra la relazione
magnetica e la storia della «memoria incarnata» della relazione permette
di vedere nell’ipnosi o nella trance magnetopatica una riproduzione della
posizione fetale. Si afferma così con forza il principio di regressione come
principio medico, mentre si afferma l’analogia tra la nascita e la guarigio-
ne. La fine della cura coincide con l’estinzione della relazione eccezionale tra
magnetizzatore e magnetizzato.
L’organismo dei malati inizia allora [nel momento della guarigione]
a costruire una sfera rinchiusa in se stessa e chiaramente delimitata.
La loro passività si dissipa, essi ritrovano l’autonomia che torna loro
tramite la natura e la capacità di affermarsi come qualcosa di positivo
di fronte al mondo esteriore102.
1.6 Il modello dell’ambiente fetale
Il modello proposto, quello dell’ambiente fetale, costituisce, a detta di Sloter-
dijk, la più intima e la più profonda di tute le interpretazioni immaginabili
101Vengono citati Hauffe, Kerner, Brentano e Schlegel.
102Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 261.
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per l’unione sferica tra i soggetti. Leggiamo:
il modello disegnato da Hufeland, quello dell’ambiente fetale nella ma-
dre, costituisce, fino a nuovo ordine, la più intima e, storicamente,
la più profonda di tutte le interpretazioni immaginabili per l’unione
sferica tra i soggetti, poiché, al di là del contenimento spaziale della
vita in divenire del corpo materno, Hufeland pensa anche alla costitu-
zione spirituale del bambino quale rapporto di dipendenza sim-patico
diretto relativamente alle funzioni nervose centrali, cioè alle istanze di
regolamentazione animale e personale della madre103.
Il pensiero di Hufeland intorno alla costituzione spirituale del bambino, quale
rapporto di dipendenza simpatico diretto dalle funzioni nervose centrali della
madre, prelude in maniera diretta, sostiene Sloterdijk, ad un teoria genetica
del transfert104, un legame tra relazione simpatica (potremmo dire fascina-
zione) e «storia della memoria incarnata»105. Quanto detto si è conservato
esclusivamente nella forma di suggestione fino a che, centocinquanta anni
dopo, esso non è stato accolto dalla rinnovata psicologia prenatale – tra i cui
autori Sloterdijk cita Gustav Hans Graber, Athanassois Kafkalides, Ludwig
Janus e Alfred Tomatis. Dedicheremo una sezione specifica alle ricerche del
foniatra francese Alfred Tomatis (1920 - 2001), che nel capitolo Uomini nel
cerchio magico viene soltanto nominato ma a cui Sloterdijk farà più ampio
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I concetti di “alluvionabilità” (Fluktarkeiten)106 in Mesmer, e quel-
lo analogo di “relazione empatica” o “simpatia”107in Hufeland, sarebbero da
guardarsi, dice Sloterdijk, come una provocazione gioiosa per la mediatizza-
zione dell’essere umano. L’approccio mediologico del nostro autore ci per-
mette di scoprire la prima “magnetoterapia” come una forma dell’«ottimismo
olistico» che attraversava i salotti, le aule universitarie, le fiere e i circoli
intellettuali di Weimar e di Berlino.
Ciò che porta a rivivere un passato vegetativo e la simbiosi arcaica,
il principio di regressione108, ha però condotto Hufeland a riflettere sulle
logiche conseguenze di quanto osservato nella scienza magnetopatica, che
secondo Sloterdijk precorrono le dottrine metapsicologiche della pulsione di
morte freudiana.
[...] nello stato di disorganizzazione parziale già descritto, l’organismo
umano allaccia una più stretta relazione con la natura in generale e,
106Nella teoria di Mesmer il soggetto che si sottoponeva agli “influssi magnetici”, ovvero
alle forze newtoniane che agivano per influenza, per il tramite del “magnetizzatore” si
disponeva ad essere pervaso dagli influssi come in un’alluvione che con il proprio passaggio
attraverso il magnete animale, ovvero il paziente, liberava da blocchi responsabili della
malattia. Cfr. Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., pp. 241 e ss.
107Cit. «Poiché in nessun altro caso il rapporto che chiamiamo simpatia, o la dipendenza
della vita individuale, si distacca più chiaramente da una sfera vitale estranea altrimenti
che nel magnetismo animale; tramite il quale il soggetto magnetizzato, che sacrifica la
propria individualità, per quanto possa fare senza perdere la propria esistenza, ed entrando
nella sfera del magnetizzatore, è sottomesso al dominio di quello a un tale grado che sembra
per così dire appartenergli come una delle sue parti, sembra formare con lui un solo e unico
organismo», in F. Hufeland, Über Sympathie, 1881, in ivi, p. 254.
108Il principio di regressione determina la condizione del soggetto magnetizzato come
totalmente sottomesso al dominio di questo, come in una forma involuta e quindi più
vicina allo stato vegetativo. Cfr. ivi, pp. 454 e ss.
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discendendo a un piano inferiore della vita, si avvicina all’anorgani-
smo109.
Con l’espressione «anorganismo» si svela forse un timore nascosto: l’i-
dea che la natura non possa essere intesa nel suo complesso come organismo
se non come postulato. In questo passo si avverte la lacerazione dell’av-
volgimento caldo e vivente del mondo. A partire dalla sensazione di un
Altro estraneo in cui si è immersi, si arriverà, secondo Sloterdijk, alla teoria
freudiana come ad una concessione alla rappresentazione gnostica della vita:
l’estraneo è inanimato. Ovvero, con Nietzsche: «Il vivente non è che un
genere di ciò che è morto, e un genere rarissimo»110
La risposta alla percezione del proprio essere immersi, se è arrivata
fino alle estreme conseguenze nel secolo di Nietzsche e, come vedremo più
avanti, nel secolo di Heidegger, ha visto in tempi precoci, e contempora-
neamente al diffondersi di quell’«ottimismo olistico» di cui si è accennato,
alcuni tentativi di difesa contro la «pretesa mortifera di un esterno auto-
nomo». Un primo caso in cui si predispone qualcosa come «una forma di
difesa del vivente» è costituto dalle pagine di diario che Fichte (1762 - 1814)
scrisse in riferimento all’incontro con Karl Christian Wolfart (1778-1832)111.
Nello studio di Berlino di Wolfart, Fichte poté assistere ad un trattamento
magnetico curativo. Nella terminologia drammatica in cui viene descritta
la seduta e vengono indagate le sue conseguenze teoriche, Sloterdijk ravvisa
109Ivi, p. 261.
110Nietzsche, cit. par. 209.
111Karl Christian Wolfart (1778-1832), professore a Berlino, teneva sedute di trattamen-
to curativo “magnetico” nel suo studio. Ad una di queste sedute Fichte partecipò nel
settembre del 1813, pochi mesi prima della morte. A partire da quel momento Fichte
tenne un diario delle sue osservazioni sul fenomeno “magnetopatico”.
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reminescenze della tradizione mistica quando tratta dell’annientamento dello
spirito.
[...] vorrei ricordare che la clairvoyance, la rappresentazione della co-
scienza completata, è la crisi più perfetta, la più profondamente com-
movente. Tuttavia, e a giusto titolo per questa ragione, essa è anche
annientamento della seità. Wolfart pensa che potrebbe essere troppo
aggressiva [...] Una cosa tuttavia è chiara, non è possibile accordare alla
natura la distruzione dell’entità propria che nella misura in cui questa
è malata; bisognerebbe sempre, conseguentemente, proporre una crisi
totale112.
Sloterdijk conviene sul fatto che Fichte, che avrebbe voluto dimostra-
re la propria non credenza nella morte partecipando alla battaglia di Lipsia,
ebbe l’ambizione sacerdotale e filosofica di legittimare nell’università il con-
cetto di chiaroveggenza. Fichte, dice Sloterdijk, elaborò lungamente una
riflessione sulla natura delle resistenze che incontrava nel trasmettere pub-
blicamente le proprie esperienze intellettuali di ciò che chiamava evidenza:
nel proprio insegnamento, aveva scritto a Wolfart, si era sempre inscenato
una sorta di magnetismo logico-retorico per cui, a partire da un certo mo-
mento, gli uditori apparivano colti da evidenza. In una considerazione su
quanto viene recepito delle sue lezioni, Fichte afferma: «se posso arrivare a
fare della libertà dell’altro una parte della mia, è chiaro che questa è rubata
all’altro»113. Lo scandalo rappresentato dalla magnetopatia risalta nel fatto
stesso di essere colti da evidenza: «è una pura maniera di abbandonarsi a
qualcosa, un puro annientamento della propria attività».114 Nel rapporto di
112Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 264.
113Ivi, p. 265.
114Johann Gottlieb Fichte, tagesbuch über den Animalischen Magnetismus,1813, in ivi,
p. 265.
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insegnamento l’Io dell’allievo si concepisce come organo di Dio nel mondo,
l’Io dell’insegnante farebbe uso della parola quale «elemento di trasmissione
intellettuale» del regno divino della ragione.
Figura 1.13: Anonimo, Satira del magnetismo animale, frontespizio, in
Antimagnetismus, incisione su rame, 1784 ca.
Attraverso le pratiche e i discorsi della magia e del magnetismo, Slo-
terdijk vuole mettere a confronto tre modelli di «unione interpersonale diadi-
ca»: il reciproco incantamento erotico, la riproduzione ipnotica della relazio-
ne madre-feto nelle cure magnetopatiche e «l’estasi dell’attenzione generosa
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nella prova retorica di Dio stesso in Fichte»115. In tutti questi casi la riusci-
ta della «bolla bipolare» di reciproca influenza dipende dalla capacità della
parte passiva di alienarsi totalmente nella relazione col polo attivo. Ognuno
di questi processi non può riuscire se le sue condizioni specifiche non sono
riunite. Quello che può crearsi è un cerchio magico dentro il quale, sola-
mente, gli attori di tale rapporto sono nel loro luogo ottimale. Qui sta la
fragilità del cerchio la cui formazione fallì, nello specifico, quando la commis-
sione creata nel 1784 da Luigi XVI ebbe l’incarico di verificare la veridicità
scientifica delle teorie e delle cure di Mesmer. Quanto alle esperienze della
eroto-magia della prima modernità, furono gli anatemi della Chiesa Cattolica
e l’accusa mortale di stregoneria a contrastarne gli sviluppi. Sloterdijk ricor-
da che Schopenhauer scrisse di come, ancora nel 1856, l’Inquisizione romana
chiamasse alla lotta contro il magnetismo animale. Si può dire pertanto che,
nella sua prima ondata, il magnetismo animale si sia prodotto in una storia
della fiducia e una storia della sfiducia116, cioè nella disputa su quel “cerchio
magico” all’interno del quale le cure magnetopatiche dovrebbero produrre i
loro effetti positivi.
In apertura del capitolo Uomini nel cerchio magico abbiamo trovato
questa affermazione: «L’essere e il fascino sono una sola e identica cosa»117.
Ciò che è per i partecipanti del “cerchio magico” è, soprattutto agli occhi di
chi non è in esso immerso, fascinazione. La vita di Mesmer è stata fortemente
influenzata dalla contrapposizione tra chi si considerava finalmente immerso
senza alcun tipo di ostruzioni o blocchi nell’essere stesso, e chi guardava ad
una tale immersione come ad una forma di assogettamento sotto influssi di
115Ivi, p. 266.
116Ibidem.
117Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 229.
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ben altra natura. Fu proprio per uno scandalo tra una figlia «guarita» e un
padre che non si era lasciato «affascinare», che Mesmer ebbe i primi problemi
con la legge118. La storia si ripeté pochi anni dopo a Parigi decretando la fine
della fortuna di Mesmer. Sloterdijk, guardando alla formazione delle “bolle
bi-unitarie”, introduce il fenomeno del mesmerismo e delle sue propagazioni
senza perdere quello che Sloterdijk definisce come ritmo drammaturgico in
tre tempi119 della creazione di “bolle” che sempre si muovono dalla perfezio-
ne originaria, alla catastrofe della separazione o rottura del cerchio magico,
fino ad un nuovo ristabilimento ed equilibrio. La parabola del magnetismo
animale ci permette di approdare, o ci costringe a fare, l’osservazione delle
moderne «psico-sette», quei gruppi che prendono le mosse da una «tipologia
di sfruttamento dell’intimità» di cui avevano avvertito il pericolo già i ma-
gnetizzatori e i loro simpatizzanti. Sono questi i fantasmi che preludono al
pensiero della psicologia delle masse e ad una loro cooptazione.
Quanto esposto da Sloterdijk in questo denso capitolo vuole essere
una ricostruzione di un percorso mai interrotto nella storia delle idee, la cui
rilevanza si lascia leggere anche attraverso la trama di relazioni che intorno ad
esso Sloterdijk ha saputo individuare e proporre. Non si tratta di dimostrare
l’onnipresenza, in epoca moderna, di concezioni figlie del mesmerismo, o della
antenata magia rinascimentale o del magnetismo animale ficiniano. È forse
più giusto dire che, in seno a questi che possono chiamarsi «movimenti», ha
cominciato ad esplicitarsi una teoria della relazione che, secondo Sloterdijk
118Nel 1777 Maria Teresa Paradies, cieca dall’età di quattro anni, sembrò aver riacqui-
stato la vista dopo poche settimane di “sedute magnetopatiche” condotte da Mesmer.
Quando il padre volle che la figlia interrompesse le cure essa si rifiutò di abbandonare
il suo salvatore e forse il suo amante. L’imperatrice d’Austria, madrina della giovane,
intervenne e pose fine alle attività di Mesmer in Austria.
119Ibidem.
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nella maniera più incontrovertibile, mostra l’inconsistenza di qualcosa come
una «apparenza privata» (privates Schein)120 della vita umana, in cui si è
reso possibile il pensiero della dissimulazione, privatezza, invisibilità, addi-
rittura incomunicabilità, di quanto abita «all’interno» degli uomini, ovvero il
fenomeno che renderebbe possibile che si diano «idee private». Non avremmo
motivo di temere quella che Sloterdijk chiama «sindrome delle idee di carat-
tere privato se non fossero le idee che oggi dominano tutto»121. Sloterdijk
sostiene che nella maggior parte dell’evoluzione «l’idea che esistessero idee
private non aveva appoggio nell’esperienza spirituale o nel concetto sociale
di spazio»122. Dal punto di vista «paleo-psicologico» l’ipotesi che i pensieri
possano esistere nascosti a tutti fuorché all’individuo che li contiene, è una
perfetta assurdità. Ad ammettere l’esistenza di un tale tipo di idea furono i
saggi o i filosofi dell’antichità. Secondo tale modello diffuso della «clausura
nella testa», coloro che pensano pensieri nuovi divengono opachi allo sguardo
degli altri, i custodi di pensieri condivisi e convenzionali. Toccherà agli psico-
terapeuti fare in modo che gli individui non superino di troppo il limite nella
ricerca di una specificità, che diviene patogena e a sua volta forma di alterità
per gli individui normali. Ma nell’antichità dell’uomo, nell’antica sociosfera,
i cervelli, come le parti genitali, erano sistemi che funzionavano prevalen-
temente in coppia. Sostiene Sloterdijk che la causa di questo risiede nella
stessa psicologia dei media: l’intelligenza, come il linguaggio e l’emozione,
non è un soggetto ma un «centro o un cerchio di risonanza»123.
Il clima di densa partecipazione che contraddistingue l’intelligenza
pre-alfabetica è dovuto all’esigenza di esperienze comunicative reciproche,
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che siano totalmente annidate nelle comunicazioni di vicinanza. In questo
senso leggiamo l’esergo del secondo Excursus: «Parlare significa giocare col
corpo dell’altro», citato da Alfred Tomatis124. Sloterdijk sembra qui sug-
gerire che il pericolo del privates Schein, stia nel suo contraddire un antico
desiderio, nel mistificare le condizioni ottimali della comunicazione tra uo-
mini. Quello della parola attuale sarebbe un possesso, «nel settore della
vicinanza», legato al presente delle voci e delle suggestioni dei membri di
una comunità preistorica fondata sulla sulla «psicosi dell’influenza» o, scrive
provocatoriamente Sloterdijk, sulla «telepatia».
Ma il «transfert di pensiero» ha la reputazione di essere un fenomeno
fuori dal normale (laddove i transfert affettivi e scenici sarebbero la
normalità psicologica); deve dunque essere percepito come oggetto di
fascinazione, ed essere integrato in quanto tale nella dinamica della
ricerca compulsiva dell’incantamento e del pathos del disincanto125.
124Ivi, p. 272. La citazione non è esatta. In Alfred Tomatis, L’oreille et la vie, 1977; trad.
it. L’orecchio e la vita, Baldini e Castoldi, Milano, 1992, troviamo: «Ascoltare qualcuno
suonare, cantare o parlare, significa in un certo senso lasciarsi andare in vibrazione con lui.
Inevitabilmente, assimiliamo la maniera in cui, chi si rivolge a noi, utilizza il suo corpo»,
p. 51.
125Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 276.
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Capitolo 2
Regimi di medialità radicale
Rispetto alle trattazioni che abbiamo appena finito di esporre, si possono
circoscrivere due temi su cui vogliamo mantenere la nostra attenzione nelle
successive esplorazioni degli spazi intimi bipolari. Il primo tema che voglia-
mo far emergere è relativo al discorso di Sloterdijk sul mesmerismo incen-
trato sul presentimento di pericolo che i dottori “magnetopatici„ mostravano
di avere. Sloterdijk ne parla in proposito del timore che viene rintracciato
in Hufeland. Egli, riflettendo sul principio di regressione che si osservava
nel corso delle sedute magnetopatiche. La sua interpretazione verteva sul
fatto che di fronte alla malattia il soggetto, in maniera spontanea, accetta-
va di abbandonare la propria autonomia. Tale abbandono, nelle parole di
Hufeland, consisteva nella possibilità di esperire la condizione di «perdita
globale del principio interno di unità e di unione perfetta [...] che chiamiamo
morte»1. La condizione descritta da Hufeland sembra portare, a Sloterdi-
jk, il «timore nascosto» che nell’abbandonarsi il paziente si abbandonasse
all’«anorganico». L’“esterno” che Hufeland temeva, scrive Sloterdijk, è una
1Ivi, p. 261.
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condizione che non permette di pensare alla natura come un “grembo”, a
temere dunque che l’“esterno”, nella forma della morte, possa «fare irruzio-
ne nella vita»2. Nelle considerazioni di Fichte tale abbandono regressivo e
tale «timore nascosto» si trovano nella considerazione dello «scandalo ma-
gnetopatico» , così secondo Sloterdijk esso appariva a Fichte, del fatto che
la parte passiva del rapporto magnetico si consacrasse alla volontà estranea.
Secondo l’interpretazione di Sloterdijk il pericolo che ancora non è del tutto
emerso nel pensiero di Hufeland e Fichte, ma che nei confronti di Mesmer era
stato esplicitato chiaramente3 consisterebbe in una tipologia di sfruttamento
dell’intimità4, di soverchiamento, di annientamento della seità5.
Il secondo dei temi sollevati da Sloterdijk riguardo al mesmerismo
ruota attorno alla riflessione di Sloterdijk sulla straordinaria diffusione del
fenomeno magnetopatico.
Il motivo oggettivo della straordinaria esplosione delle sperimentazioni
magnetopatiche potrebbe risiedere dunque nell’esigenza di una riatti-
vazione delle funzioni di vicinanza, prealfabetiche e preverbali. Que-
sto spiegherebbe il perché, dopo che la psicanalisi moderna ha come
congelato le relazioni di vicinanza con verità progressiste, nuovi ele-
menti di comunicazione non-verbale fusionale sono tornati a mostrarsi
come fenomeni normali. Le culture stesse si possono altrimenti defi-
nire forme di possesso di gruppi fondate sulla telepatia e sulla psicosi
dell’influenza6.
A quanto pare tali funzioni di vicinanza sono passibili di raffredda-
2Ivi, p. 263.
3Cap. I, par. 4.
4Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 229.
5Ivi, p. 264.
6Ivi, p. 274.
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menti e riattivazioni. Sloterdijk, guardando alla formazione delle «bolle
bi-unitarie», non ha trascurato il loro essere soggette a quel ritmo dram-
maturgico7 che ne determinava la nascita e l’espansione fino alla catastrofe
della separazione della “diade” o, come nel caso del mesmerismo, della rottu-
ra del cerchio magico, ovvero dell’esplosione della “bolla”. Con quelle che ha
chiamato «fascinazioni della vicinanza» Sloterdijk vuole mostrare i contor-
ni di una notevole ondata di tecniche moderne dell’intimità. Deve dunque
darsi qualcosa come l’insorgere di esigenze di riattivazione delle funzioni di
vicinanza e questo deve valere non per casi sporadici, ma per estesi gruppi
di uomini, forse per intere generazioni o epoche. L’origine di simili esigen-
ze si incontra, nella teoria di Sloterdijk, nel primo medium immersivo per
eccellenza, che vedremo presentato nel capitolo che qui ora si apre: la vita
intrauterina, precedente alla nascita. Già nel pensiero di alcuni magnetizza-
tori settecenteschi, «i più lungimiranti»8, il tema della relazione tra madre e
bambino era emerso in modo più o meno manifesto.
Vedremo come Sloterdijk riconduca allo stadio prenatale l’origine di
quello che potremmo definire un desiderio di prossimità, un bisogno di quel-
le condizioni pre-alfabetiche e pre-verbali che sono state esperite all’origine
dell’essere-immersi proprio della condizione del nascituro. Vedremo meglio
come questo accada nel prossimo paragrafo.
2.1 Nel primo medium immersivo
Nel quarto capitolo del volume Blasen, Lo stadio delle sirene, Sloterdijk ci
introduce al tema dell’inabitazione nella madre a partire dalle rappresenta-
7Ivi, p. 229.
8Ivi, p. 472.
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zioni che ne sono state date in seno alla civiltà neolitica. Nella “spedizione
fenomenologica” che stiamo intraprendendo ci troviamo ora ad attraversare
le forme delle sfere bipolari della vicinanza e dell’intimità fino a raggiungere
una soglia di un centro sempre più stretto. Vengono presentati da Sloterdijk
nel capitolo IV, i temi dell’interesse religioso per la vulva, la porta magica
del mondo interiore. Il contesto storico e culturale viene immediatamente
connotato col segno della catastrofe: l’insorgere della civiltà neolitica. È
questa la rivoluzione «tristemente famosa»9 per il fatto che il «territoriali-
smo» si è abbattuto sull’umanità, vincolando gli uomini alla terra prima, a
un territorio poi. A causa del nuovo assetto economico e sociale gli uomini
hanno dovuto cominciare a identificarsi col proprio luogo, col proprio suo-
lo e, infine, con la proprietà stessa. In quest’epoca, scrive Sloterdijk, si è
determinata in «maniera obbligatoria» «l’equazione cruciale» tra universo
materno e spazio coltivato e fertile. L’epoca del lavoro è anche l’epoca dello
sfruttamento delle madri, il quale inizia con l’insediamento sulla terra10. Il
territorio diventa a un tempo un terreno sacro, maledetto e infetto: terra-
scrofa11. Qui si costituisce quel nuovo tipo di spazio che è la patria e quel
nuovo tipo di pensiero, che è il diritto al suolo, il nomos12.
Quella del neolitico è stata dunque una rivoluzione conservatrice che
ha legato in maniera obbligatoria gli uomini al proprio suolo, le donne alla
terra. Sloterdijk sostiene che solo da appena mezzo millennio si è avviata
una controrivoluzione per la mobilità. Si agiterebbero, nella frazione euro-
pea della contemporaneità, quelle forze uterofughe che sono state contrastate
9Ivi, p. 276.
10Ivi, p. 278.
11Il termine è di John Berger, dal titolo del libro Pig-Earth.
12Cfr. Carl Schmitt, 1950; trad. it. Il nomos della terra, Adelphi, Milano, 1998, in
particolare il capitolo Il nomos come principio fondamentale della suddivisione dello spazio
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a partire dalla posizione di culti della Grande Madre13. Sloterdijk osserva
come la religiosità della nascita e della vita abbia cominciato a cambiare po-
larità dal momento in cui si è operato un rovesciamento del pensiero per cui
i nuovi nati dovettero imparare a «discendere» da un gruppo, da una madre
o da un suolo. In questo senso è da vedersi la possibilità del viaggio a ritroso
verso quello che fino a quel momento era stato esclusivamente il punto di
partenza. Ritornare al luogo della nascita significa operare un processo di
identificazione del sé. Il grembo diventa così il luogo della verità del «vero
Sé». Iniziazioni e riti misterici corrono in soccorso a chi vuole entrare nel
luogo segreto della verità e dell’origine. La coscienza è quanto si ritrova nelle
profondità dell’interno, la conoscenza è lo strumento che consente all’uomo
di inserirsi nell’interno più potente. In quella che Sloterdijk chiama «cultura
protometafisica»14, in primo luogo le culture babilonesi e egiziane, coloro che
sanno devono sempre e solo imparare in che senso questi misteri di imma-
nenza del tutto abbiano validità. Essere razionale significa esser consapevoli
che la porta che divide l’esterno dall’interno opera una separazione tra un al
di qua e un al di là e che oltrepassare questa porta significa separarsi dalla
vita.
L’equivalenza tra tomba e utero sta nell’insieme della fetalizzazione
delle immagini. La morte ordinaria assume il significato del ritorno. Si
sviluppano, in questo contesto, le attitudini filosofiche che spingono a sba-
razzarsi del proprio Io per entrare nel cerchio interno del vero. È abbastanza
recente, dice Sloterdijk, la comparsa di altre metafisiche, quelle della luce
13Sloterdijk si riferisce qui a tradizioni mistiche arcaiche che adoravano una “Grande
Madre”, divinità della vita e della terra, e che verranno in vario modo riportate nel corso
dell’intero capitolo.
14Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 280.
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Figura 2.1: Facciata della caverna di Lomas-Rishi, India, III secolo a.C.
e della trascendenza, che l’autore attribuisce alla fascinazione del «grembo
paterno»15. I riti misterici a cui Sloterdijk fa riferimento implicavano che gli
adepti accettassero di “morire” per entrare nell’“altro mondo”. Questo fatto
si esplicava in forme simboliche di morte quali l’accecamento e l’evirazione.
Alla Magna Mater dell’origine si dovevano sacrificare, scrive Sloterdijk, udi-
to e vista, genitali, la vita stessa, nell’obiettivo di comprendere il pensiero
dell’immanenza universale che considerava il proprio compimento quale as-
sorbimento nell’Uno. L’autodissoluzione permette di riguadagnare il punto
di vista di chi deve ancora nascere. «Senza rifetalizzazione nessun ingresso
nella sostanza»16. Nel culto delle grandi madri inglobanti non era anco-
ra scaturita la guerra tra ragione filosofica e senso comune poiché saggio
e profano guardano con gli stessi occhi affascinati al grembo e all’origine.
15Con tale espressione Sloterdijk allude al trasferimento dei connotati di “grembo” della
divinità arcaica femminile al Dio maschile del Cristianesimo. Cfr. ivi, p. 283.
16Ivi, p. 285.
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Sloterdijk offre un serie di casi in cui grembo materno e rito funerario sono
tangibilmente equivalenti: urne uteromorfe, tra cui i pithoi usati anche nei
riti dionisiaci come contenitori di vino; la cremazione, per cui l’uscita da una
forma permette l’ingresso in un’altra; le sepolture multiple interrate.
Nel confronto tra occhio e ingresso uterino l’esame del campo dell’in-
timità entra nella sua fase critica. Si separano le strade tra chi instaura una
relazione oggetto-soggetto e chi riesce a penetrare come soggetto contenuto
in Altro. Nel primo caso si instaura una relazione di conoscenza classica.
Nel secondo caso, invece, nasce una specifica relazione derivante dalla teoria
della conoscenza che pone termine all’esteriorità e all’oggettività in genera-
le17. Posti di fronte alla “cosa della donna” gli uomini hanno due possibilità:
come osservatori possono rimanerne all’esterno e osservare l’oggetto anato-
mico o etnografico, limitarsi a descrivere e operare secondo un approccio che
viene chiamato ginecologia positiva; come uno scienziato neutrale limita la
propria indagine allo studio del sistema sessuale femminile. Questo atteg-
giamento, che per Sloterdijk deriva dalla zoologia aristotelica e si dispiega
nelle scienze della vita europee, si distingue dall’antica tradizione per il fatto
di potersi trattenere in una certezza oggettivata, quindi emancipata, senza
essere risucchiati nel portale della donna e della madre. In quest’ottica si
viene a delineare quello che Sloterdijk chiama «vulvogramma»18. Vedere
l’oggetto-organo testimonia del fatto che l’osservatore non sia stato in alcun
modo assorbito dall’oggetto. Vedere, scrive Sloterdijk, permette di pervenire
17Viene qui per la prima volta citato Thomas Macho, importante punto di riferimento
concettuale di Sloterdijk. La sua teoria dei noggetti (Nobjekte) verrà trattata direttamente
poco oltre ma indirettamente in tutti i capitoli che seguono. Tratteremo in un paragrafo
a sé il pensiero di Thomas Macho per come viene presentato dal nostro autore. Cfr. ivi,
Excursus 2, pp. 294 e ss.
18Ivi, p. 289.
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ad un sapere che, «con noncurante libertà», «disponga delle cose»19.
Diversamente accade a chi può procedere secondo aspirazioni e pul-
sioni post-neolitiche, quelle dell’iniziato che compia l’ingresso nella caverna
dell’origine. Nel nuovo spazio nessuna visione propriamente detta non ha cor-
so. Nell’esergo in apertura del capitolo La clausura nella madre Sloterdijk
riporta una citazione di Nietzsche che leggiamo:
Si dovrebbe onorare meglio il pudore col quale la natura si dissimu-
la dietro enigmi e incertezze variegati. È possibile che il suo nome,
parlando greco, sia Baùbo?20
Per colui che si avvicina a «quanto si dissimula nella notte deliziosa», scrive
Sloterdijk, tutte le relazioni poggianti su chiarità, distanza, oggettualità sono
finite. «Da questo momento la questione dell’intimo presenta il proprio conto
anche all’intelligenza analitica»21.
Sloterdijk esprime apertamente quale sia il proprio progetto e il focus
del suo studio: egli mira a «far avanzare una teoria dell’intimità diadica fino
al campo in cui, in modo ordinario, una teoria eloquente si sia trasformata
poi in una teoria silenziosa»22. La teoria eloquente a cui Sloterdijk fa riferi-
mento potrebbe essere, in questo caso, una ginecologia positiva che, armata
di strumenti logici, possa aprire un discorso sulla cosa analizzata. Un teoria
silenziosa sarà dunque una conoscenza che si articola secondo altre direttri-
ci, con altri strumenti, e che si preoccupa primariamente di “accedere” al
luogo della verità, attraverso riti di passaggio che lo rendano “bene accetto”.
19Ivi, p. 290.
20Nietzsche, cit., par. 4. Baubo è una dea della sessualità e della fertilità pervenuta ai
greci da epoche antiche. Viene associata ad alcune divinità neolitiche per le forme simili:
un corpo femminile dotato dei segni della fertilità e mancante di testa o di braccia.
21Ibidem.
22Ibidem.
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È questo il campo di una ginecologia negativa, di cui viene dato un saggio
nelle pagine di Blasen che seguono. Sloterdijk dichiara, dopo aver distinto
due tipi radicalmente diversi di indagine, di voler sviluppare una «finzione»
filosofica secondo la quale ci sarebbe possibile scindere l’intelligenza di chi si
avventura nel “mondo dell’origine”, il mistero della magna Mater o il luogo
dell’origine della vita umana, in modo che una metà mantenga una posizione
visiva esteriore, ante portas, mentre l’altra metà riceva l’iniziazione ed entri
nell’oscurità. Non si vuole dunque riprodurre in maniera attuale un’esperien-
za mistica. Il mutismo mistico si spiega col fatto che nella sfera più intima si
estingue la struttura della conoscenza e della relazione bipolare che permet-
teva all’osservatore di percepirsi come tale. Per raccontare la mistica fusione
con l’Uno Sloterdijk inventa un terzo rispetto alla diade perfetta, nato dalla
scomposizione dell’iniziato tra la personificazione del suo desiderio e quella
del suo scetticismo. Il compito della sentinella osservativa e parziale, il terzo,
appunto, si limita a ricordare che quanto avvenga nella caverna non è che
un momento nella vita della diade. Questo ha l’effetto immediato di offrire
un campo semantico in cui si può, senza negarla, raccontare della fusione
mistica e osservare come la coscienza dell’unità sia «la più espressiva figura
della bipolare fusione sferica compiuta in actu. La specificità della situazio-
ne di colui che è all’interno, del resto, starebbe proprio nell’abolizione della
relazione: il bambino nella madre non è in relazione con lei ma è fuso nella
percezione di lei; non esiste qualcosa «di fronte» a cui il feto può essere unito.
Questo fatto è la sola conferma del suo essere realmente nell’interno. A causa
di una tale stranezza logica, per cui le categorie delle relazioni di vicinanza
non sono reali se non sono negate o estinte in quanto relazioni, Sloterdijk
apre la trattazione delle teorie del filosofo austriaco Thomas Macho.
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2.2 La teoria dei Noggetti di Thomas Macho
Riproponiamo alcuni passi che abbiamo incontrato finora, nei primi tre
capitoli di Blasen, e che qui divengono particolarmente rilevanti.
Il fatto che nell’antica sociosfera, i pensieri fossero stati entità pubbli-
che deriva in prima istanza dalla psicologia dei media: come le parti
genitali, i cervelli umani sono fondamentalmente sistemi funzionanti in
coppia, forse anche sistemi socievoli. [...] Come il linguaggio e l’emo-
zione, l’intelligenza non è un soggetto ma un centro o un cerchio di
risonanza. [...] Sembra possibile ammettere che i numerosi rapporti
su ciò che viene chiamato transfert di pensieri durante le cure magne-
topatiche abbiano il loro motivo oggettivo in una riattivazione delle
funzioni di vicinanza prealfabetiche e preverbali23.
Funzioni di vicinanza prealfabetiche e preverbali: i discorsi di Blasen
che abbiamo presentato si muovono tutti nel campo attraversato da tali fun-
zioni. L’indagine di Sloterdijk, a partire dal momento in cui egli si è rivolto
a «centri o cerchi di risonanza», si è lasciata decisamente orientare da alcune
considerazioni che chiarificano la «stranezza logica» per cui la condizione
di chi si percepisce immerso in un medium, come era nel caso del paziente
magnetizzato, dell’amante ficiniano e degli altri casi riportati da Sloterdi-
jk, non è pensabile. Se immerso, il soggetto non è tale: egli è infans muto
e puro oggetto di trasmissione, canale. Lo abbiamo visto, in una nascen-
te problematicità, nella condizione dell’ascoltatore di Fichte, che parlava di
«annientamento delle seietà»24, in cui la soggettività nascente diveniva tale
se riusciva ad alienarsi totalmente al polo attivo. La stranezza logica sa-
rebbe dunque quella per cui il polo passivo della relazione non si percepisce
23Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., pp. 273-274-275. Corsivo nostro.
24Ivi, p. 264.
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come soggetto se non al di fuori della relazione stessa, e quindi non può
porsi effettivamente in relazione col polo attivo: «le categorie delle relazioni
di vicinanza all’altro non sono reali se non sono negate o estinte in quanto
relazioni»25. È questo aspetto, questa negazione delle relazioni di vicinanza,
che ha preso il sopravvento, nel XX secolo, nella psicanalisi freudiana. Così
abbiamo letto e riportato nel capitolo precedente. La psicanalisi, infatti, ha
respinto accuratamente le digressioni che pure, per una propria disposizione,
inevitabilmente invocava: transizioni di vicinanza, penetrazioni nel mondo
intersoggettivo; in tempi recenti si è cercato di dimostrare come «il fonda-
tore della psicanalisi viennese avesse evitato i più inquietanti strati profondi
del campo delle relazioni intime, di cui aveva dato d’altra parte una nuova
descrizione»26.
A questo riguardo Sloterdijk richiama ed esplicita le teorie di Tho-
mas Macho, che presenta come filosofo delle civilizzazioni e antropologo dei
media. Egli ha offerto una analisi della psicanalisi di ordine logico27, dimo-
strando che le idee della psicanalisi relative alle comunicazioni precoci sono
interamente formulate sui modelli delle relazioni con l’oggetto. In particola-
re questo viene mostrato per quanto riguarda la teoria delle fasi evolutive,
in cui un organo di volta in volta, collegandosi al mondo come ad un polo
oggettivo, si fa precursore del soggetto. Il soggetto diveniva tale dopo che la
bocca aveva instaurato la sua relazione con l’oggetto-seno, nella fase orale,
così come nella fase anale l’oggetto della relazione veniva identificato nelle
feci, nella fase genitale il pene con la madre, ultimo oggetto di desiderio. In
25Ivi, p. 294.
26Ivi, p. 295.
27Thomas H. Macho, 1993; trad. it. Segni dall’oscurità, Meltemi, Galaad Edizioni,
Milano, 2013.
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quest’ultima fase, in particolare, si compiva lo sviluppo della soggettività ed
essa poteva ergersi a individualità in quanto formazione nata dalla relazione
pulsionale con oggetti. Macho critica tutta la concettualità psicanalitica a
partire da quello che lui chiama il pregiudizio dell’oggetto. Egli sostiene che
«la fissazione sull’idea della relazione con l’oggetto è responsabile del disco-
noscimento letteralmente grottesco di cui dà prova la vecchia ortodossia nei
modi di realtà del feto e del bambino piccolo»28. Sloterdijk ha offerto una
chiave di lettura per comprendere come una simile lacuna fosse determinata
anche da necessità «psico-politiche e psico storiche», come altrove abbiamo
riportato. Quello che interessa adesso è rilevare come sia in fondo una «im-
presa vana, per non dire patogena, il voler descrivere la realtà precoce del
madre-bambino sotto forma di concetti di relazione con l’oggetto, poiché nel-
le stesse cose non si trova ancora nessuna relazione tra soggetto e oggetto»29.
Ci troviamo esattamente nell’ambito che Sloterdijk ha presentato fino ad ora,
in quella zona dove i confini tra soggetto e non-soggetto si spostano e arriva-
no a comprendere l’intero campo della relazione e la polarità ad essa interna.
È sicuramente il caso, questo, delle relazioni tra magnetizzatore e paziente,
la cui relazione implicava una posizione reciproca che sfugge ampiamente alla
categoria del soggetto come “colui che è tale perché emerge per differenziazio-
ni da oggetti”. Macho, agli occhi di Sloterdijk, ha forse avviato una «teoria
della medialità psicosomatica» che può rendere conto di quanto avviene nello
spazio di prossimità e che mostri come «ad ogni livello dell’organizzazione
psichica le analisi dei media possono rimpiazzare le descrizioni delle relazioni
con l’oggetto praticate finora»30. Macho permette di individuare delle fasi
28Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 296.
29Ibidem.
30Ibidem.
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precedenti all’esistenza stessa di qualcosa come un oggetto, che devono leg-
gersi come precedenti alle fasi oggettuali freudiane, ovvero precedenti alla
nascita. Ci troviamo quindi ad osservare la vita estremamente recente del
feto, o, come troveremo nel caso di Tomatis anche dell’embrione, che sono
presentati da Sloterdijk come «regimi di medialità radicale». In essi quella
che viene a stabilirsi è una relazione tra entità che più che essere, aleggiano
nella prossimità. Si tratta di provare a riflettere su che tipo di percezione va
strutturandosi nel bambino che comincia a percepire, in che modalità i primi
contatti intimi con presenze sensoriali siano già ipotizzabili.
Lo ribadiamo, si tratta qui di una teoria dei media, quindi, in ultima
istanza, una teoria estetica, non psicanalitica né psicologica. La lettura che
Macho offre dell’oscurità e dei segni che da essa affiorano intende proble-
matizzare l’entità di ciò che si polarizza intorno alla prima percezione: il
nascituro, destinatario di percezioni, e gli elementi dello spazio sferico scuro
in cui egli è sospeso: il sangue, il liquido amniotico, il cordone ombelicale,
la placenta. Sono questi definiti da Macho noggetti : sono essi i primi doni
ricevuti, accompagnatori originari, sono essere della vicinanza nel senso più
proprio e originario. Sono dispensatori di cura e protezione, di nutrimento.
La storia del nascituro dunque, nel modus vivendi del feto, può essere de-
scritta come una «comunicazione fluida con la mediazione del sangue»31. In
questo senso questa è una teoria mediale. Ovvero, con espressione più tipica-
mente sloterdijkiana, «la storia del Sé è, anzitutto, una storia di trasmissione
del Sé». Se si parla di trasmissione e media, Sloterdijk ribadisce, non è per
ancorarsi ad una teoria della comunicazione, la quale distorce profondamente
il senso della prima trasmissione. Entrambe, comunicazione e trasmissione,
31Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 297.
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sono media: tuttavia nel caso delle relazioni di vicinanza pre-oggettuali non
il termine “trasmissione” aiuta a cogliere quell’indistinto primordiale che si
veicola, che comincia a veicolarsi, tra ambiente e abitante intrauterino. La
teoria dei noggetti di Macho, in questo contesto, trova una notevole appli-
cazione. Essa vuole interpretare la relazione mediale tra madre e bambino e
coglie lo statuto di bi-unità che Sloterdijk ha voluto individuare alla base del
suo concetto di bolle, miscrosfere. La diade originaria è un’unità che possiede
struttura triadica: feto - sangue della placenta/sangue materno - madre. In
questo senso il concetto di noggetto è imprescindibile per la comprensione
della sferologia stessa di Sloterdijk, che manterrà sempre la struttura enu-
cleata da Thomas Macho e riportata in queste pagine. Vedremo come, in
maniera solidale, Alfred Tomatis abbia esplicitato una relazione, che adesso
potremmo definire di tipo noggettuale, con la voce materna. Tale relazione
viene vista nel rispetto della struttura triadica essenziale per lo statuto di
medialità radicale cui Sloterdijk è interessato; anche in questo caso si sono
dati i termini per avvicinarci ai modi di relazione del feto. Di questo trat-
teremo dopo aver dato conto ulteriormente della teoria delle sfere nel suo
riferirsi alla condizione prenatale.
2.3 Lo stadio delle sirene
Ritorniamo alla trattazione che Sloterdijk fa del mondo immersivo intrauteri-
no per interrogarci su uno specifico regime di medialità: quello rappresentato,
nella visione di Sloterdijk, dalla relazione acustica tra bambino non ancora
nato e voce materna. Per fare questo passiamo alla trattazione del capitolo
di Blasen Lo stadio delle sirene.
Interrogarsi sull’essere umano dal punto di vista filosofico significa
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prima di tutto studiare la programmazione delle coppie32. Se decidiamo di
aggirare quella che Sloterdijk chiama ideologia perennis, la concezione che
continua a trattare dell’individuo non accompagnato, possiamo riconoscere
come costitutive la ricerca sulle coppie e la teoria dello spazio duale. Ab-
biamo visto nel capitolo precedente quali siano le creature della vicinanza.
Possiamo qui ribadire che lo studio di Sloterdijk non permette di indugiare
sull’analisi dell’uomo come essere vivente nel suo ambiente: l’uomo è «un
essere fluttuante che costruisce spazi con i genii»33, che dominano i rischi vi-
tali dell’apertura al mondo solo nell’interazione con coloro che li completano.
La questione che si pone ora è:
In quali profondità poggiano le intimità prestabilite che garantiscono la
trasmissione di stimoli senza resistenze tra alleati inseparabili? Com’è
possibile che per miliardi di messaggi io sia una roccia contro la quale
questi si infrangono come onde senza suscitare nessuna eco, mentre
alcune voci e istruzioni mi aprono e mi fanno tremare, come se fossi lo
strumento eletto della loro risonanza?34
La «capacita di risonanza» risiede, dice Sloterdijk, in un «fondo oscuro» e
merita di essere tematizzata in questa sede. Una capacità di ascolto dura,
prudente e limitata secondo l’attitudine di ricezione che si ha nei confron-
ti di allarmi e inviti alla distanza, può mutare in una capacità di ascolto
come forma di risonanza e disposizione alla Ergriffenheit, alla capacità di
commuoversi e, insieme, di essere presi. Dobbiamo interrogarci sul disarmo
che permette tale immediata raggiungibilità psichica. C’è una storia della
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Nella storia degli ultimi duemilacinquecento anni l’uomo adulto è divenuto
colui che si è sottomesso ad un «programma globale di addestramento alla
defascinazione»35. Da questo addestramento scaturisce proprio quell’imma-
gine ideologica di uomo come animale protetto, schermato, dalla propria
soggettivazione critica. Questa, precisamente, poggia sulla defascinazione.
La civiltà della scrittura ha posto nella resistenza alle immagini, ai testi, ai
discorsi e alle musiche la propria legge. Le eccezioni a questa legge ne con-
fermano la potenza: sono esclusi dall’interdizione a commuovere le icone, i
testi sacri, i classici. Nei loro confronti la commozione lascia il campo ad una
convinzione post-critica, dove il giudizio affermativo ritorna ma questa volta
all’altezza della coscienza riflessiva. La cultura evoluta esiste nella misura in
cui produce un numero sufficiente di individui animati dal bisogno di difende-
re la distinzione tra ipotesi e incantamenti. Ricordiamo qui quanto abbiamo
accennato in apertura del presente capitolo. Avevamo sottolineato quanto
Sloterdijk abbia portato una sempre crescente attenzione al tema del pericolo
insito alle relazioni di prossimità, per come cominciava ad essere avvertito
già dai magnetizzatori. In esso si delineava, come abbiamo già rilevato, una
forma di sfruttamento dell’intimità, del soverchiamento, dell’annientamento
della seità. Per comprendere meglio la natura di questo pericolo fino ad ora
soltanto presagito ci viene presentata, come spesso accade, un’immagine: la
raffigurazione del mito classico delle sirene.
Queste affascinanti creature mitologiche ci permettono, insieme a Slo-
terdijk, di porre la domanda: cosa ha prodotto l’associazione tra canto e
distruzione? Le sirene appaiono costeggiate da «un fiume pieno di ossa e
avanzi umani»(Odissea, XII, 40-46). Il mito omerico ci dà la prova di un
35Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 446.
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Figura 2.2: L’aria piena di suoni, dal mosaico di Thugga, 300 ca.
apprendimento fatto: bisogna temere un certo tipo di incantamento acustico.
Le sirene, nel passo omerico, vengono presentate con l’uso della for-
ma duale; in altre tradizioni arrivano ad essere tre o quattro. Il canto è
unisono e avviene in un campo di potere che induce perfetto silenzio nella
natura, come sulla barca dei marinai lontani dalla patria. Esso si riversa
nelle orecchie di Ulisse come miele nel momento in cui la nave entra sotto la
campana sonora divina. Le sirene vengono tradizionalmente definite «sedut-
trici»: questo connotato, ci dice Sloterdijk, è ridondante quanto lo è quello di
«onnipotente» riferito a Dio. Le sirene operano un potere che non ha niente
a che vedere con la seduzione sensuale. Le forme mostruose dei loro corpi
sono esposte da subito, non c’è dissimulazione in questo e, anzi, sembra che
la natura di queste cantanti stia proprio nel non esporre attrattive di sorta.
Ridotti in loro potere gli uomini sanno che verranno dilaniati dagli artigli
delle loro zampe. Il canto che corrompe l’animo degli eroi più forti è un
canto che si insinua nella nostalgia della lontananza dalla patria: ascoltare le
sirene è assecondare un desiderio di ritorno, è cedere al miraggio dell’essere
nuovamente presso di sé. Nell’epoca in cui gli uomini viaggiavano lontano,
si trovavano ad ascoltare molto ed incrociavano muse straniere. Cedere ad
86 CAPITOLO 2. REGIMI DI MEDIALITÀ RADICALE
esse significava morire lontano dalla propria patria, cadere in una trappola
della nostalgia.
Lo stadio delle sirene sarebbe lo stadio della formazione di un Io ar-
caico. Vediamo perché. Le sirene sono irresistibili (non seduttive) perché
«cantano dal luogo di chi ascolta»36. Il loro segreto è di cantare esattamente
i canti nei quali l’orecchio del viaggiatore in transito desidera precipitarsi. La
voce delle sirene chiama internamente e produce un desiderio inestinguibile
di rimanere nello spazio emozionale di questo suono, che è il proprio. «È
l’arte delle sirene porre nell’anima del soggetto l’entusiasmo che egli prova
per se stesso»37. Seduttiva è la possibilità di risvegliare la fonte emozionale
di una melodia che solo io conosco e solo io posso cantare. Si tratta, dunque,
di un vantaggio che le sirene avrebbero sull’espressione del desiderio ed è
forse questo vantaggio che costituisce il motivo antropologico dell’interesse
verso l’artista. Il canto delle sirene, così come l’espressione dell’artista, non
sembrano agire su chi ne viene rapito come dall’esterno, ma come da un
interno, dal luogo stesso in cui le emozioni più specifiche e personali scatu-
riscono. La cosa inquietante di questa dinamica sarebbe anche il fatto che
una simile situazione sia una psicotecnica dominata e rivolta ad uno scopo,
quello si, esterno all’ascoltatore. Sono veggenti melodiose coloro che cantano
la gloria di Ulisse come l’eroe che lui vuole essere a se stesso, «come se avesse
perduto il suo orizzonte e dimenticato il proprio progetto»38. Al forte legame
del canto delle sirene Omero ha opposto le corde che legano Ulisse, come se
fosse chiaro che «la cultura in generale, e la musica in particolare, non è che
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Il canto delle sirene opera un successo senza riserve, si impone all’a-
scoltatore come forza maggiore. Il carattere della sua irresistibilità sta nel
presentare all’eroe il suo desiderio costitutivo come se fosse già realizzato.
Ulisse ritrova Ulisse, fa esperienza dell’emozione del ritorno a sé, nel medium
di una voce: «Canto, voce e soggetto formano sempre un insieme»40.
Nel mondo omerico l’Io si sarebbe formato nell’anelito a divenire og-
getto di un canto. Sloterdijk, con uno dei suoi voli audaci, offre uno spunto
per considerare i fenomeni di massa dell’industria vocale, dalla lirica al pop:
interi stadi e grandi teatri sono stati portati all’eccitazione dalle stesse anti-
che potenze del mito delle sirene. In questo, dice, «il primitivo divenire-folle
ispirato dalle prime muse ha del metodo». Nel compimento di sé, che è
ascoltarsi, si agitano una gioia e un’eccitazione profonde, una vitalità anti-
ca e potente che Sloterdijk ravvisa nelle ultime propaggini della produzione
video-acustica contemporanea: il videoclip sarebbe il genere sintomatico della
cultura attuale in quanto offrirebbe un «collage ottico dell’ascolto e la sintesi
globale attraverso le immagini»41. È anche questa una forma dell’illusione
acustica del proprio completamento, quella cui era sottoposto Ulisse quando
implorava di essere slegato. «Il cosmo non è fatto in modo che, per quanto
poco se ne faccia il giro, mi sento completato in un punto provvidenziale?»42.
Gli inferi cantano per mezzo delle sirene, che nella tradizione interpretavano
il canto funebre in generale, ed è nell’affascinante insesorabilità che risiede
il loro potere, non nel carattere melodioso e armonioso. Le voci delle sirene
sono descritte dagli antichi come dolci e stridenti a un tempo43, tormentose
40Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 454.
41Ivi, p. 456.
42Ivi, p. 457
43In nota Sloterdijk ricorda che le sirene della tradizione sono Thelxiope, che stordisce
il cuore; Thelxione, che stordisce i sensi; Molpe, che danza cantando; Aglaophonos, dalla
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fino allo sfinimento. Alcune fonti fanno pensare che la musica omerica delle
sirene avrebbe per le orecchie moderne grande similitudine con le lamentele
delle piangenti, di cui, ci viene suggerito, troviamo un esempio nel film Zorba
il greco di Kazantzakis. Udire le sirene che cantano «Vieni Ulisse, gloria del
mondo intero» significa riconoscere che l’obiettivo della propria esistenza è
stato raggiunto e che il divenire-canto è compiuto, dal momento che l’Aldilà
stesso porge il suo elogio e il suo benvenuto. Il fatto che non sia stato sondato
il motivo meccanico della morte per mano delle sirene indica che non ci sia
maggiore necessità che morire ed essere cantati contemporaneamente.
Ulisse è il primo uomo che può tornare a casa dopo aver patito quello
che Sloterdijk chiama effetto-sirena (Sirene-Effekt). A partire dall’avventura
del nostro eroe omerico le società stratificate si sono connotate per un mecca-
nismo della ripartizione della gloria, per la ricerca di un luogo di trasfigurazio-
ne. Nella vicenda epica si muove una «teoria della comunicazione commossa»
secondo la quale l’uomo che ascolta è intimamente toccato (quindi parteci-
pe) da un evento sonoro che reciti pubblicamente quanto risveglia l’emozione
personale. Quando all’effetto-sirena si unisca un effetto-Pantheon nei sog-
getti si propaga irresistibilmente una forma di individualizzazione collettiva
e di massa.
«Una delle rivelazioni del sé tipiche del XX secolo è il fatto di aver
dato il nome di sirene ai sistemi di allarme e ai richiami delle fabbriche.
[...] A tutte le orecchie cui possono arrivare, il loro rumore porta con sé un
consenso circa il fatto che tutto è disperato e pericoloso»44. Esse dunque
voce sublime; Aglaophene, la superbamente celebre; Ligeia, dalla voce stridente.
44Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 462. Aggiungiamo una nota:
l’apparecchio che prende il nome di sirena fu ideato da C. Cagnard De la Tour (1777-
1859) nel 1819. La sua caratteristica principale consiste nella capacità di far ruotare il
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delimitano la sonosfera in cui la vita consiste nella corsa per salvarla.
Nell’effetto-sirena, invece, Sloterdijk indica la facoltà di essere rapiti
da una sorta di «ipnosi della fortuna», il sentimento di aver raggiunto l’istan-
te compiuto. È nell’ascolto della voce esteriore che sgorga la più specifica
emozione dell’ascoltatore. È nelle ricerche di Alfred Tomatis che Sloterdi-
jk trova la sostanza fisiologica della propria teoria della selezione uditiva.
Rimandiamo ad un momento successivo la trattazione che ci permetterà di
addentrarci nello specifico delle ricerche del foniatra francese. Vediamo ades-
so come queste vengono variamente interpretate nella lettura che Sloterdijk
dà del fenomeno vocale. Secondo quest’ultima il carattere irresistibile del
canto deriva da un’alleanza tra il suono e la più dissimulata attesa del sog-
getto: «l’orecchio stesso crea da sé una selezione che attende ostinatamente
il suono che, indiscutibilmente, sarà il proprio»45. Colui che non trova il pro-
prio suono rimane con l’intima speranza dissimulata e continua, «nel senso
letterale del termine», ad attendere alle proprie occupazioni senza presagire
nemmeno la possibilità di conoscere un’altra condizione.
Tomatis ha studiato l’udito fetale e ha dimostrato che nell’utero i
bambini sentono in maniera già notevole. Il risultato più importante delle
osservazioni compiute dal foniatra francese, per Sloterdijk, è che il feto non
sarebbe lasciato alla ricezione passiva della sfera acustica in cui si trova im-
merso. Egli avrebbe la facoltà di orientarsi attivamente esercitando ascolto e
rifiuto dello stesso attivi e autonomi. Se l’udito non imparasse presto a non
ascoltare la vita intrauterina sarebbe paragonabile all’inferno egiziano in cui
disco forato con lo stesso flusso d’aria che genera il suono. Il termine, poi esteso a tutti
gli altri apparati analoghi, deriva dalla capacità dell’apparecchio di funzionare anche con
un flusso d’acqua quando sia completamente sommerso.
45Ivi, p. 462.
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tutto è rumore. Uno dei primi impulsi dell’«Io posso» presoggettivo è la pa-
dronanza del non sentire. Questa è una precocissima competenza sensoriale
dalle importanti conseguenze semiotiche. Il campo dell’insignificante non è
il luogo di insorgenza del significante, è piuttosto vero il contrario. Nell’ope-
razione del non prestare ascolto il rumore appare come correlato successivo.
L’udito si rivolge in modo singolare verso le note che percepisce e che lo
animeranno in modo singolare e quindi, «in senso stretto, per il soggetto
sono benvenute le sole note che gli fanno sentire di essere benvenuto»46. La
protosoggettività del bambino non ancora nato consiste prima di tutto nella
sollecita eccitazione e nella vibrazione al saluto. A questo saluto l’ascolto
del nascituro si consacra come ci si concentra ad ascoltare l’allerta per un
suono cui aprirsi e che ci riguarda: «il consacrarsi» sarebbe, in questo senso,
«l’atto costitutivo del soggetto per eccellenza»47. Con linguaggio fenome-
nologico la prima intenzione è una forma di godimento, l’atto di protrarsi
verso suoni amichevoli, ed è, dice Sloterdijk, il contenuto di quanto è stato
descritto come «intenzionalità priva di tensione noetica».
Dall’effetto-sirena siamo dunque passati allo studio del primo saluto.
Se l’uomo è l’animale che viene accolto con un saluto, dobbiamo conosce-
re e saper ripetere questo saluto quando si vuole interpellare il suo centro
emotivo. Una lettura che tiene conto di questo aspetto è sicuramente quella
offerta dall’evangelizzazione cristiana nel racconto dell’Annunciazione. Slo-
terdijk propone molto brevemente una lettura mediologica del passo evange-
lico. Sottolinea come, dal momento che l’angelo invita Maria a rallegrarsi, la
vicenda tenga conto di quanto detto rispetto alla condizione della madre nel
momento del primo saluto. La qualità gioiosa dell’aspettativa materna risen-
46Ivi, p. 464.
47Ivi, p. 465.
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tirebbe qui di una sorta di «imperativo categorico matriarcale»: «comportati
in modo che il tuo stato d’animo sia in ogni momento modello accettabile
per una vita condivisa»48. Nel caso dell’annunciazione cristiana il caso è
evidente in modo particolare perché il nascituro è figlio e insieme padre di
tutte le cose. Il dovere di essere felice della Mater Dei sarebbe, di conseguen-
za, il più morale dei comandamenti formali o materiali. «In esso si esprime
l’etica della creazione stessa»49. La componente «sirenica», secondo questa
tematizzazione del primo saluto, è quanto permette alla religione cristiana di
liberare tendenze intimistiche e mistiche, ed è quanto conosce i loro eccessi
nell’incantamento settario e nel delirio. D’altra parte, nel messaggio evange-
lico questo aspetto sta in equilibrio, ci dice Sloterdijk, con una componente
della «religio delle muse», riconoscibile nelle sue istanze comunitarie e socia-
lizzanti fino agli eccessi delle psicosi di massa. Dal momento che la «predica
mistica» invita all’universale gaudium magnum, a farsi, ciascuno, portato-
re della scintilla divina e a mettere al mondo il figlio in sé, essa determina
integrazioni comunitarie e si connota come Chiesa popolare.
L’analisi del primo saluto indica un matriarcato vocale da cui sen-
za eccezione tutti discendiamo. In esso si articola un «sei il benvenuto» o
«non sei il benvenuto», una sorta di Giudizio Universale trasposto all’inizio
della vita, il pregiudizio dello stato d’animo iniziale. Nell’interpretazione
di Sloterdijk quanto viene proposto dalle ricerche di Tomatis, e in gene-
rale dall’attuale ricerca psicoacustica, conferisce nuova concretezza fisiolo-
gica alle tradizioni popolari e religiose che vedevano effetti pregnanti delle
esperienze della madre sul nascituro. Gli studi di Tomatis permetterebbero
di rivedere il primo dei giudizi con la possibilità dell’intervento terapeuti-
48Ibidem
49Ibidem.
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co. In questo senso Sloterdijk arriva così a sostenere che «le manipolazioni
psico-fonologiche costituiscono per natura i primi passi verso un procedimen-
to teotecnico»50. Proporremo ora un resoconto delle ricerche di Tomatis e
torneremo successivamente sulle conclusioni che Sloterdijk ne ha tratto.
2.4 Alfred Tomatis: cenni biografici e prime ricer-
che
Alfred Angelo Tomatis (Nizza, 1 Gennaio 1920 - Carcassonne 25 Dicembre
2001) è stato medico chirurgo, otolaringoiatra e ricercatore foniatra.
Nelle prime pagine della sua autobiografia, L’orecchio e la vita (1977,)
Tomatis racconta delle molte difficoltà incontrate nei primi anni della sua vi-
ta. Nato e cresciuto a Nizza, la sua infanzia fu segnata da una grave fragilità
di salute e insormontabili difficoltà scolastiche. Il padre, Humberto Tomatis,
era figlio di un operaio delle fonderie cittadine immigrato dal Piemonte. Di-
venne cantante lirico d’opera subito dopo la prima guerra mondiale ed ebbe
una felice carriera. La madre era invece italiana: suo padre, amico della pri-
ma ora di Mussolini, fu da questi incarcerato. Riuscì a fuggire a Nizza con
la famiglia e qui visse da esule. Un parto prematuro con le conseguenti dif-
ficoltà di salute, le precoci fatiche comunicative dovute alla lingua (italiano,
nizzardo e francese), le continue assenze del padre insieme alla dolorosa rela-
zione con la madre, spiegano in qualche modo le prime catastrofiche vicende
scolastiche e spiegano il fatto che la sua precoce vocazione alla medicina
fosse considerata un ridicolo vezzo infantile. Questo aspetto dell’infanzia
di Tomatis offrono un’interpretazione possibile dello stile dell’autobiografia:
chi scrive si sente avvolto in un’aura di “miracolo”. Ad esempio le lacune
50Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 470.
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scolastiche incontrate dal bambino Tomatis, che inizialmente sembravano in-
dicare un vero e proprio ritardo cognitivo, vennero superate in seguito grazie
ad una tecnica di studio, “inventata” da lui stesso, che, agli occhi del giova-
ne studente di liceo, ebbe i connotati del miracoloso. A partire dall’età di
undici anni visse solo, a Parigi, e arrivò al termine del liceo con buoni risul-
tati. Frequentò i corsi propedeutici alla Facoltà di medicina e alla Sorbona.
Questi terminarono in anticipo nel 1940, in coincidenza con l’arruolamento
nell’esercito. Dopo la guerra fu ammesso tramite concorso di esternato a
lavorare negli ospedali, ebbe modo di affiancare André Thomas, a suo dire
uno dei più grandi neurologi della storia della medicina francese. Di que-
sta importante figura Tomatis ricorda la peculiarità con cui egli conduceva
l’esame clinico soprattutto sul bambino e sul neonato. Fu di fondamentale
importanza notare come, nella visita, egli sapesse includere una profonda
conoscenza della dimensione psicologia della relazione medico-paziente.
Fu allievo ufficiale dell’aviazione negli ultimi periodi della guerra, cosa
che gli permise di proseguire i suoi studi. Il suo percorso di specializzazio-
ne si era orientato verso l’otorinolaringoiatria. Tale preferenza era dovuta
alla vicinanza con il mondo del canto operistico a cui il padre, cantante pro-
fessionista, apparteneva. Conosceva le difficoltà incontrate dai colleghi del
padre e sapeva che la medicina dell’epoca spesso non offriva gli strumen-
ti per rispondervi adeguatamente. Entrò in relazione con lo specialista di
otorinolaringoiatria dell’aviazione, il chirurgo Cuzin, e fece parte del gruppo
da lui scelto per avviare la clinica di otorinolaringoiatria dell’aviazione nel
1944. Qui ebbe modo di conoscere le chirurgia americana che trattava i dan-
ni facciali da esplosione con particolare attenzione all’apparato uditivo. Nel
1945 terminò i suoi studi universitari e conseguì il titolo di dottore. Lasciato
l’esercito cominciò ad esercitare la professione in ospedale.
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Nel frattempo prese avvio la sua attività di ricerca. In qualità di
consulente medico presso gli arsenali dell’aereonautica, dopo il 1945, poteva
osservare ogni settimana le migliaia di dipendenti degli arsenali sottoposti
ad aggressione acustica costante. Ottenne l’autorizzazione a condurre al-
cune ricerche sul personale e fece arrivare un audiometro dagli Stati Uniti.
Nel 1946 fu invitato a presentare le sue ricerche al congresso internaziona-
le di otorinolaringoiatria, cosa che lo spinse ad intensificare l’attività e ad
aprire uno studio privato, mantenendo attivo il centro presso gli arsenali.
Per l’occasione pubblicò un primo studio. La pubblicità che venne fatta
del congresso portò il contenuto delle delle sue ricerche ad una certa diffu-
sione. Così, tra il personale dell’aviazione, maturò la convinzione che tali
esami non avrebbero avuto conseguenze negative, un temuto licenziamento
o retrocessione, bensì ipotetici benefici: protezioni e maggiori tutele sul la-
voro, indennizzi e pensioni di invalidità. Aveva incontrato grandi difficoltà
a sottoporre all’esame audiometrico i primi dipendenti. Adesso queste dif-
ficoltà erano cessate. I risultati che ottenne in questo rinnovato contesto,
però, contraddicevano i primi risultati. Un tale ribaltamento lasciò Tomatis,
di formazione ancora prevalentemente chirurgica, spiazzato: la dimensione
psicologica dell’audiometria era ancora largamente sottovalutata.
Fu l’americano Ralph F. Naunton a renderne conto51 per la prima
volta nel ’49. Per parte sua Tomatis cercò di rendere più obiettiva l’audio-
metria elaborando un «test d’ascolto» che tenesse conto dei dati psicologici,
somatici e comportamentali nella misurazione audiometrica, e si apriva così
al campo dell’audiometria dinamica.
Parallelamente alle indagini sui danni uditivi condotti all’arsenale, era
51Paul Denes, and Roland F. Naunton. Methods of audiometry in a modern deafness
clinic. The Journal of Laryngology and Otology, London, 1949, pp. 251-275.
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cominciata un’intensa attività con i cantanti che avevano contratto disturbi
vocali sostanziali, tali da impedire il proseguimento della carriera. Il proble-
ma che si poneva Tomatis all’epoca era precisamente quello di capire cosa
determinasse una brutta e una bella voce52. La letteratura specialistica che
riguardava la voce del cantante si basava su alcune convinzioni che non erano
mai state provate clinicamente. Molte delle tecniche usate nel trattamento
della voce erano descritte da cantanti che proponevano il proprio approccio
alla voce senza avere conoscenze specialistiche della fisiologia dell’apparato
vocale. Gli specialisti, d’altro canto, tenevano per buone alcune verità che
risultarono poi essere più che altro opinioni diffuse. Si riteneva che le qualità
vocali dipendessero strettamente dalla laringe, considerata come lo strumen-
to musicale autonomo all’interno del corpo. Se la voce presentava sintomi
di malfunzionamento era la laringe che veniva presa in cura, con farmaci,
ormoni e operazioni chirurgiche.
Di fronte all’insuccesso delle cure che venivano adottate normalmente,
Tomatis cominciò a studiare le voci dei pazienti con un fonometro. Attra-
verso proiezioni su tubo catodico Tomatis poté rilevare vere e proprie «fo-
tografie» delle voci e si rese conto di quanto la foniatria fosse ad uno stato
embrionale nelle sue conoscenze accertate. Ad esempio all’epoca si riteneva
che la voce cantata avesse picchi frequenziali molto superiori a quelli della
voce parlata, cosa che Tomatis si trovò a dover falsificare. Spesso ad un
disturbo vocale si associava una caduta frequenziale osservabile nel fono-
gramma. Tomatis intuì un parallelismo con le cadute frequenziali che aveva
osservato negli audiogrammi. Sottopose i cantanti ad uno studio audiometri-
co e vide che si presentavano fenomeni simili a quelli riscontrati nell’analisi
52Tomatis, L’oreille et la vie cit., p. 50.
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della sordità professionale. Si profilava così la possibilità che anche i can-
tanti contraessero una forma di sordità professionale, indotta cioè dall’uso
stesso della propria voce. Si riteneva, anche in questo caso erroneamente, che
la voce umana potesse raggiungere al massimo gli 80 dB e che quindi non
potesse danneggiare l’udito. Tomatis misurò che si potevano raggiungere,
nel caso del canto lirico, i 140 dB, 150 dB percepiti nel cranio, largamente
sufficienti per determinare un principio di sordità. Per fare un paragone, un
reattore supersonico, tali erano i motori che venivano fabbricati negli arsena-
li dell’areonautica, produceva un rumore misurabile in 132 dB al livello del
suolo. La sordità dei cantanti era, dunque, cosa molto probabile e, scoprì,
molto comune. Cominciò a domandarsi se vi fosse un relazione tra le cadute
frequenziali delle curve uditive e certe difficoltà della fonazione.
Studiò le caratteristiche della voce di un importante cantante operisti-
co, Enrico Caruso (1873–1921), che all’epoca delle ricerche era già deceduto.
Poté comunque studiare la sua voce su registrazioni. Tomatis si rese conto
di una peculiarità: nella voce del grande cantante si registrava una caduta
in una determinata fascia dei toni gravi. Ipotizzò allora, sulla sola base dei
fonogrammi, che il cantante fosse parzialmente sordo. Questo trovò presto
conferma: Caruso era divenuto sordo dall’orecchio destro nel 1902 in seguito
ad un intervento chirurgico. Tomatis si convinse che il tipo di ascolto di
Caruso fosse responsabile delle qualità vocali che tanto avevano incantato il
pubblico. La carriera del cantante napoletano, in effetti, avrebbe visto i suoi
più grandi successi proprio a partire dal 1902. Tomatis ne trasse la seguente
conclusione: la fascia di sordità del cantante avrebbe portato la sua voce ad
escludere certi toni che risultano sgradevoli all’ascolto. Applicando a que-
sto caso alcune recenti teorie che dimostravano come l’orecchio destro fosse
il responsabile della funzione di auto-ascolto e controllo fonatorio, Tomatis
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ritenne che Caruso, per mantenere tale funzione, avesse necessariamente svi-
luppato un’altra via rispetto alla percezione uditiva vestibolo-cocleare. Si
trattava, secondo lui, della percezione vibratoria trasmessa per via ossea.
L’insieme di queste osservazioni portò al tentativo di riprodurre l’esperienza
di ascolto del modello di Caruso. Si trattava di impostare una serie di filtri
acustici corrispondenti alle frequenze che nella voce del cantante risultavano
assenti e di potenziare quelle fasce frequenziali che risultavano potenziate
nel fonogramma preso a modello. Con l’aggiunta di un meccanismo che agi-
va sulla trasmissione ossea della vibrazione, Tomatis aveva messo a punto
un sistema che, sosteneva, avrebbe permesso, a chi vi si sottoponeva, di
ascoltare la propria voce come l’avrebbe ascoltata Caruso. Sugli ascoltato-
ri si produceva, secondo le sue osservazioni, un esito psicologico profondo,
euforizzante.
2.5 Audio-psico-fonologia
In considerazione degli effetti particolari che Tomatis andava incontrando,
egli diede avvio ad una serie di esperimenti su reazioni e contro-reazioni
dell’audizione sull’emissione vocale, fino all’analisi delle cause per cui, mo-
dificando le facoltà uditive di un soggetto, si ottenevano trasformazioni nel
comportamento e nel linguaggio.
Il campo di indagine che si andava delineando venne chiamato Audio-
Psico-Fonologia (APP). Nel 1957, con il nome di Effetto Tomatis, le leggi
che stanno alla base dell’autocontrollo fonatorio vennero depositate all’Ac-
cademia di Medicina e all’Accademia delle Scienze.
Due erano i sistemi di indagine della ricerca di Tomatis in questo
periodo. In primo luogo egli analizzò curva uditiva e spettro vocale, come
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abbiamo visto. La prima con l’uso dell’audiometro allo scopo di individuare
eventuali fasce acustiche di sordità, dette «scotomi», o, al contrario, par-
ticolari sensibilità o predisposizioni. L’analisi dello spettro vocale avveniva
tramite fonometro e proiezione su tubo catodico. La scomposizione armonica
della voce permetteva di rilevare eventuali cadute frequenziali.
In secondo luogo ideò uno strumento tecnico specifico. Il prototipo
con cui cominciarono gli esperimenti, nel 1947, era un macchinario assai
semplice che venne implementato nel 1954 con l’arrivo di nuove tecnologie
elettroniche, da cui il nome futuristico di Orecchio Elettronico. Consisteva
di microfono, auricolari e un amplificatore capace di applicare filtri e va-
riazioni frequenziali, oltre ad azioni sui tempi di ricezione (quello che oggi
si chiamerebbe effetto di delay acustico). All’amplificatore veniva collegato
un magnetofono, un lettore e registratore di banda magnetica. Le differenti
funzioni erano assicurate da alcuni blocchi elettronici. In particolare i fil-
tri erano ripartiti in due gruppi che si trasmettevano in due corrispondenti
canali e modulavano il passaggio delle frequenze, ad esempio privilegiando
le frequenze alte o le gravi in uno solo dei due canali uditivi. Una sorta di
equalizzatore, detta bascula, regolava il passaggio da un canale all’altro e si
comportava come una porta che si apre e si chiude secondo le variazioni di
intensità del messaggio sonoro. Il messaggio sonoro era registrato su banda
magnetica in laboratorio, l’ordine di diffusione era determinato dal program-
ma concepito in funzione del caso da trattare. Si trattava principalmente di
musica e voce umana trattata elettronicamente ovvero più o meno filtrata
delle frequenze gravi.
I due canali separati che collegavano auricolari e strumento avevano
una seconda funzione: con un certo tipo di suono si poteva produrre una
messa in tensione del timpano e dei muscoli del martello e della staffa; con
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un altro tipo di suoni si poteva ottenere l’effetto contrario, cioè una loro
distensione. Alternando l’informazione da un canale all’altro si poteva pro-
vocare un movimento continuo di tensione e rilassamento del meccanismo
muscolare di adattamento dell’orecchio medio. Nel corso delle ricerche si
mostrò che questa micro-ginnastica comportava un fenomeno di rimanenza
e quindi un condizionamento muscolare progressivo e permanente. In questo
modo l’orecchio medio avrebbe potuto raggiungere da solo, spontaneamente
e correttamente, la regolazione necessaria per la trasmissione dei suoni.
Tomatis cominciò così dei veri e propri trattamenti, o training. Po-
tevano essere puramente uditivi e trasmettere l’informazione acustica dal
magnetofono all’Orecchio Elettronico per applicare filtri specifici e dunque
lavorare modificando il messaggio sonoro che il soggetto avrebbe percepito.
Altrimenti si poteva operare un trattamento audio-vocale. La voce del sog-
getto, tramite microfono, veniva mandata allo strumento che in questo senso
fungeva davvero da “orecchio elettronico” perché simultaneamente rimanda-
va al soggetto, tramite auricolari, la propria voce filtrata dei toni acuti o
dei toni gravi, oppure filtrata per banda selettiva, cioè secondo diverse cur-
ve uditive. Intervenendo sulle modalità d’ascolto, il soggetto sarebbe stato
messo in condizione di modificare il proprio atteggiamento di autocontrollo
fonatorio.
Norbert Wiener, nel 1949, aveva gettato le basi di una scienza dedicata
allo «studio dei sistemi di controllo (control) e di comunicazione nell’anima-
le e nella macchina»53: la cibernetica. Tomatis dichiara che non ne era a
conoscenza quando cominciò a parlare di qualcosa di molto simile in audio-
metrica. All’osservazione, gli effetti di tali alterazioni e delle contro-reazioni
53Ivi, p. 117.
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dell’apparato fonatorio (ma non solo di questo) furono tanto straordinarie
da permettere la teorizzazione di un autentico circuito audio-fonatorio, un
circuito chiuso di auto-informazione. Il questo caso l’organo di controllo
di questo circuito appariva dunque essere l’orecchio, non l’apparato vocale.
Questa teoria suscitò grande diffidenza nel mondo medico in quanto inver-
tiva decisamente i rapporti tra quello che si supponeva essere un organo di
percezione esclusivamente passivo, l’orecchio, e quello della fonazione, cui
si attribuiva l’esclusiva capacità, attiva, dell’emissione. Al contrario Toma-
tis aveva rilevato che le modificazioni dell’atteggiamento di ricezione dell’o-
recchio comportavano modificazioni considerevoli del gesto vocale, preso in
senso lato. Il rapporto di interdipendenza risultava, grazie ai macchinari
inventati da Tomatis, facilmente osservabile.
Nel 1961 André Le Gall, ispettore generale della Pubblica Istruzione,
pubblicò un opuscolo intitolato La correzione di certe deficienze psicologi-
che e psicopedagogiche mediante l’apparecchio basato sull’effetto Tomatis. In
questo opuscolo si arrivò a parlare di «condizionamento» vocale: quello delle
modalità di ascolto del soggetto e quello che tale modalità di ascolto deter-
mina sulle qualità del gesto vocale. In questo senso Tomatis sosteneva di
poter intervenire sui disturbi della percezione e della fonazione introducen-
do condizionamenti positivi, calcolati sulla base di una curva di percezione
auditiva ideale. Nel corso degli esperimenti Tomatis arrivò a sostenere che
tali condizionamenti potevano divenire permanenti dopo periodi di applica-
zione più o meno lunghi, a seconde delle specificità del caso, ma comunque
ampiamente riscontrabili.
Le analisi si spostarono progressivamente verso altre questioni del rap-
porto tra udito e fonazione. All’inizio degli anni ’60 al centro degli interessi di
Tomatis erano le dinamiche e problematiche dell’apprendimento delle lingue
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straniere. In questo contesto Tomatis ebbe modo di osservare che nell’udito
si trova qualcosa come la messa a fuoco in campo visivo. Il fenomeno venne
nominato tempo di latenza e si rivelò essere un dato che permette di rag-
gruppare le forme di ascolto per appartenenza linguistica. Applicando il suo
strumento alle necessità dell’apprendimento delle lingue, Tomatis arrivò a
sostenere che questo dispositivo offre all’individuo la possibilità di percepire
correttamente il messaggio e dunque di restituire, non meno correttamen-
te, la fonazione che è strettamente dipendente dalla modalità di percezione
uditiva.
Il lavoro dell’Orecchio Elettronico consisteva, in quest’ottica, nella so-
vrapposizione all’ascolto originale del soggetto di una maniera di sentire che
lo costringesse a individuare i suoni secondo uno schema preciso, in funzio-
ne dell’apertura diaframmatica dell’udito sulla banda passante scelta, della
pendenza della curva uditiva e infine del tempo di latenza relativo allo sforzo
di messa a fuoco del suono. Ogni modifica registrata a quest’ultimo livello
arrivava a provocare una modifica conseguente dei parametri che definiscono
la fonazione: il timbro, il ritmo, l’intensità eccetera.
Compariva così un sistema di codifica che risvegliava i condiziona-
menti grazie ai quali le cellule uditive tendevano a predisporsi per ricevere
l’eccitazione prescelta in questa o in quell’altra frequenza. Tutto il circuito
neuromuscolare poteva così produrre in qualche modo una ginnastica che
rendeva il corpo pronto a intendere, e dunque a parlare, nella maniera volu-
ta. L’effetto di persistenza veniva un po’ alla volta sostituito da un vero e
proprio automatismo. L’apertura dell’orecchio a questa o a quell’altra ban-
da di frequenze straniere costituisce in questo modo una specie di iniziazione
102 CAPITOLO 2. REGIMI DI MEDIALITÀ RADICALE
fonetica immediata, e immediatamente perfetta54. L’Orecchio Elettronico
permette di lavorare il complesso della percezione sonora mediante il siste-
ma di oscillazione secondo uno schema preciso, una sorta di codice. Secondo
questa impostazione si costringerebbe l’orecchio del soggetto, in particola-
re attraverso la sollecitazione delle cellule ciliate responsabili della ricezione
del suono nella coclea, a predisporsi alla percezione di quelle frequenze che
altrimenti non cercherebbe nel suono e quindi non sentirebbe nella manie-
ra desiderata. Si permette al soggetto di sovrascrivere la propria forma di
ascolto. In generale quella sviluppata è una ginnastica che dispone tutto il
sistema neuromuscolare e rende il corpo disposto alla ricezione del suono e
quindi a trasferire immediatamente nello spettro frequenziale della propria
voce quanto acquisito in percezione.
La catena di condizionamenti che Tomatis aveva individuato lo portò
infine a considerare l’insieme del corpo e dell’atteggiamento come il campo
di azione della selezione auditiva. «Il suono che produciamo, con il nostro
linguaggio, imprime una successione di piccoli ritocchi alla nostra immagine
corporea e al nostro sistema nervoso periferico. La ripetizione, giorno do-
po giorno, di quest’opera di forgiatura finisce per disegnare un profilo ben
preciso»55.
È importante qui sottolineare che uno dei correlati osservabili del
trattamento venne ravvisato in un effetto euforizzante. «Instaurando un
sistema di autoascolto immediatamente efficace, I’Orecchio Elettronico libera
dalle inibizioni, rende il soggetto nello stesso tempo più disponibile e più
soddisfatto di sé, quindi più intraprendente»56.
54Ivi, p. 81.
55Ibidem.
56Tomatis, L’oreille et la vie cit., p. 83.
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La condizione di chi si apre all’ascolto avrebbe dunque connotati di
ordine psichico e emotivo e sarebbe legata ad un rinnovamento della perce-
zione di sé del soggetto. Tomatis pretenderebbe di aver creato una macchina
che semplicemente crea l’ambiente d’assorbenza acustica indispensabile al
funzionamento corretto del dispositivo di autocontrollo57.
2.6 Il suono intrauterino
Sloterdijk, abbiamo visto, fa riferimento alle ricerche di Tomatis. In partico-
lare ritroviamo nelle pagine di Blasen58 una delle osservazioni che Tomatis
riporta e che si trovano nel volume The comparative anatomy and physiology
of the larynx, del 1949, di Victor Negus (1887-1974), all’epoca considera-
to il grande specialista mondiale della laringe. Negus riporta il caso di un
esperimento condotto con uova di uccelli canterini covate da uccelli di altra
specie o non canterini. I piccoli nati potevano cantare diversamente o essere
muti. Con questa osservazione diventava possibile domandarsi dell’esistenza
di un condizionamento prenatale. Una simile precocità del condizionamento
risultava plausibile, agli occhi di Tomatis, anche grazie agli studi di Konrad
Lorenz. André Thomas, per parte sua, aveva effettuato alcune ricerche sui
neonati ed osservato un effetto che lui ha chiamato «prova del nome»59. Si
notava allora che il neonato reagisce sensibilmente alla voce della madre,
e solo alla sua, nei primi dieci giorni dopo la nascita. Questo indicava la
possibilità di una sorta di ascolto fetale. Si trattava allora di analizzare che
tipo di suono si producesse all’interno della placenta e quale atteggiamento
57Ivi, p. 87.
58Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 476.
59André Thomas et al. Études neurologiques sur le nouveau-né et le jeune nourrisson,
par André-Thomas et M.me le Dr Saint-Anne Dargassies. Masson, Paris, 1952.
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uditivo potesse avere il bambino. Tomatis sostiene di essere riuscito a ri-
creare in laboratorio un sistema di microfoni filtrati che potesse rispettare i
numerosi parametri ipotizzati per captare prima e riprodurre poi quello che
egli chiamò «ascolto intrauterino».
Elaborò un sistema che permettesse di osservare l’insorgenza dell’u-
dito nel nascituro. Per avvicinarsi a capire in che modo egli percepisse i
suoni, mise a punto un sistema di registrazione particolare. Un microfono
veniva collocato nell’acqua protetto da una membrana; con questo microfono
si registrava la voce parlata della madre. Un altoparlante, a sua volta im-
merso, riproduceva il registrato. Il risultato acustico che ottenne gli permise
di intuire e analizzare alcuni aspetti del suono intrauterino. Ascoltando il
messaggio sonoro che si otteneva, Tomatis ipotizzò che il feto percepisse in
larga misura frequenze gravi, tali da poter parlare di autentico rumore, nella
misura in cui il corpo della madre è il rumoroso luogo di accoglienza del
nuovo ascoltatore. Il feto svilupperebbe già a partire dal quarto mese una
notevole capacità uditiva e per questo secondo Tomatis la vita fisiologica,
per il bambino, si connoterebbe anche e soprattutto in forma di suono.
In particolare, e a questo fa riferimento Sloterdijk, è importante no-
tare che è col suono che il feto inizialmente interagisce. La prima interazione
sarebbe una risposta di favore o di rifiuto a determinate frequenze. Tomatis
ritenne che nel corso della lunga gestazione l’orecchio fetale si strutturasse
secondo una predilezione per le frequenze alte. La voce materna costituireb-
be il portato principale delle frequenze acute. Nei confronti delle frequenze
basse, il rumore appunto, l’orecchio fetale avrebbe sviluppato, al contrario,
una funzione di filtro. Il bambino mostrerebbe così di preferire la voce della
madre rispetto ad altri suoni o fasce armoniche. Se così non fosse, scri-
ve Tomatis, «la vita del bambino all’interno del paradiso uterino sarebbe
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qualcosa d’infernale» perché sarebbe un’assordante frastuono costituito dai
“rumori prodotti dal corpo della madre: borborigmi dell’intestino materno
che sovrasta e circonda l’utero; flusso e riflusso respiratorio; il battito car-
diaco, che Tomatis descrive nei termini di un «martellamento incessante e
lancinante». Quella di Tomatis è una deduzione: se il feto non applicasse un
certo tipo di filtro ai toni del rumore, i toni gravi, la vita gli sarebbe insop-
portabile. Tomatis dichiara che l’orecchio, invece, opera e funziona come un
filtro e quindi non è operativo per i suoni gravi60. Egli sostiene che questa
sua deduzione sia facilmente verificabile grazie allo studio anatomico dell’o-
recchio fetale e che un simile studio è stato fatto su animali. Tomatis osserva
inoltre che i suoni acuti (voce materna filtrata o musica mozartiana filtrata)
possono avere un evidente effetto di “risveglio” del soggetto che ne beneficia,
mentre i suoni gravi, al contrario, possono essere causa di «sonnolenza, se
non d’ipnosi»61.
Questa funzione di selezione è quanto Sloterdijk propone come ele-
mento cardine della genealogia della relazione duale. Sloterdijk, nella pre-
sentazione di Tomatis, prende atto di come questi abbia potuto rendere conto
della specifica modalità del feto di essere in relazione con la voce materna.
È noto che la funzione dell’ascolto viene definita, rispetto a quella
dell’udito, che rimane un fenomeno passivo, come un atto nel quale
interviene la volontà. Ascoltare significa voler sentire, quindi applicar-
si. Significa disporre l’apparato uditivo nella sua forma di massimo
adattamento per poter captare quello che si desidera ricevere. Signi-
fica passare dalla sensazione alla percezione. [...] Significa, in senso
stretto e in senso figurato, l’atto di «tendere l’orecchio». Per fare ciò
è necessario predisporre l’insieme del corpo tramite l’organo sensibile
60Tomatis, L’oreille et la vie cit., p. 220.
61Ivi, p. 221.
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sensoriale, cioè l’apparato vestibolo-cocleare, e mediante l’allenamento
della muscolatura dell’orecchio medio e dell’orecchio esterno62.
L’atto anticipatore, secondo Tomatis, sarebbe costituito dal desiderio
di ascoltare.
Tomatis fa riferimento alla funzione di selezione uditiva nella misura
in cui questa produce un certo tipo di ascolto. Questo ascolto, riprodotto
con l’uso dei suoi macchinari, è quanto Tomatis chiama «ascolto intrauteri-
no». È evidente come l’indagine in questo luogo debba essere particolarmen-
te circospetta. Filtrando la voce della madre in modo da evocare l’ascolto
intrauterino, Tomatis intendeva osservare principalmente quali effetti esso
producesse nei pazienti che si rivolgevano a lui per trattare alcuni disturbi
uditivi. Effetti notevoli sembravano però prodursi anche con persone non af-
fette da patologie particolari. In generale producevano in tutti un’esperienza
estremamente piacevole.
In casi particolari si manifestarono comportamenti eclatanti per cui
Tomatis arrivò a parlare di «parto sonoro»63, un fenomeno per cui chi ascol-
tava mostrava di rivivere percezioni della vita prenatale. Attraverso le po-
sizioni che assumevano con il loro corpo, coloro che venivano sottoposti al-
l’ascolto intrauterino indicavano una qualche forma di memoria. Il compor-
tamento si modificava con il procedere degli ascolti dei suoni filtrati fino
62«Vi è dunque precessione della tensione del muscolo della staffa - il che è molto im-
portante - rispetto agli elementi che reggono i meccanismi dell’orecchio medio: muscolo
del martello, muscoli della tromba di Eustachio, giochi delle pressioni d’aria interne ec-
cetera. La funzione dell’ascolto non si serve soltanto dell’orecchio. Essa mobilita tutto il
sistema nervoso per mezzo del vestibolo che, grazie al suo specifico ruolo neuronico, regola
le tensioni muscolari del corpo, la statica, la dinamica, la relativa posizione delle membra,
cioè in effetti tutta la posizione del corpo e la gestualità». Cfr ivi, pp. 217-218.
63Ivi, pp. 119 e ss.
2.7. UN ESPONENTE DELLA PSICOLOGIA DEL PROFONDO? 107
a inscenare una sorta di nascita. L’interesse di Tomatis si concentrò mol-
to presto sull’analisi degli effetti che tale esperienza aveva nei disturbi del
linguaggio. Notava che tali esperienze avevano il potere di produrre effetti
positivi sull’ascolto patologico, sul comportamento e sul linguaggio di chi
presentava disturbi di questa natura.
Il Metodo Tomatis tratta dunque dell’applicazione della voce mater-
na filtrata in casi che interessano le potenzialità espressive intese nel senso
più ampio. In particolare Tomatis si è dedicato allo studio degli effetti sulla
dislessia64, sulla balbuzie65, dell’autismo e della schizofrenia, dei problemi
della lateralizzazione66, dell’apprendimento delle lingue, dell’apprendimen-
to in generale, del canto e della musica, della creatività e di una sorta di
«dinamizzazione» 67, o «risveglio», che possiamo intendere sia come effetto
psicologico che come effetto fisico sul tono muscolare.
2.7 Tomatis, un esponente della Psicologia moder-
na del Profondo?
Convinto della possibilità che si potesse indurre le persone a rivivere sensa-
zioni precedenti alla nascita, Tomatis afferma:
Era dunque possibile pensare che si potevano provocare delle
reazioni in grado di toccare le profondità della psiche, utilizzando
64Ivi. È a questo riguardo che troviamo una delle citazioni offerte da Sloterdijk: «parlare
è come suonare col corpo dell’altro», p. 90. Per conoscere gli studi sugli effetti del
trattamento psico-acustico sulla dislessia cfr. Mc Guigan (1991).
65Ivi, p. 103; cfr. John Lee e John Black (1949), in particolare sul delayed feed-back;
Azzo Azzi (1956) sulla prova della voce ritardata e sulle zone di balbettamento.
66Ivi, p. 104.
67Ivi, p. 186.
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semplicemente delle informazioni acustiche di un certo tipo. In
altri termini, si era in grado di stabilire un controllo, o se non
altro di compiere un’azione orientata e diretta, su quelle informa-
zioni, acustiche, a loro volta in grado di produrre degli effetti psi-
cologici ben determinati. Forse ci si poteva servire dell’orecchio
per alleviare certi disturbi psicopatologici68.
Sloterdijk ha offerto uno strumento di lettura che ci può venire in soc-
corso, nel momento in cui vogliamo determinare che tipo di portato culturale
sia rappresentato nelle parole di Tomatis. In questo paragrafo i termini «con-
trollo» e «azione diretta», la straordinaria fiducia nel potere emancipatorio
della tecnica psico-acustica, ci permettono di intravedere quanto un simile
linguaggio sia vicino, per stile e obiettivi, alle «psicologie moderne del pro-
fondo», delle quali viene data una lettura nel capitolo Fascinazione della
vicinanza di Blasen. Le teorie di Tomatis mostrano di appartenervi a pieno
titolo. Andiamo a vedere quali sono i punti di vicinanza tra il panorama
offerto dalla magnetopatia settecentesca e quello della audio-psico-fonologia
contemporanea.
Sloterdijk rileva come nella trattazione del citato Hufeland il rap-
porto tra madre-figlio costituirebbe la prima delle relazioni simpatiche, così
Tomatis incentra le sue analisi sul rapporto intrauterino. Questo si connota
precisamente come una relazione diadica, fino al punto che, possiamo legge-
re, il feto «trasforma completamente la futura madre: la sua anima vibra
in un duetto d’amore del tutto particolare, diverso dalle abituali effusioni
emotive»69. Vediamo che anche in questo caso non si dà un primato della
madre sul bambino, questa nasce come madre al bambino proprio attraverso
68Ivi, p. 134.
69Ivi, p. 226.
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la relazione. Che si tratti di una relazione intima e affettiva, non esclusi-
vamente animale e fisiologica, è detto chiaramente quando si afferma che la
vita relazionale e affettiva del nascituro dipende dall’assorbimento della voce
materna quale fenomeno principale per l’organizzazione della vita affettiva
ed emozionale successiva.
È certo che Sloterdijk deve aver riconosciuto nel pensiero di Tomatis
un perfetto pensiero della dualità. L’intimità tra madre e feto sembra mo-
strarsi anche in questa osservazione: la fonazione, secondo Tomatis, sarebbe
possibile grazie ad una diversificazione di funzioni di organi (dell’apparato
digerente e dell’apparato respiratorio) che hanno avuto altro ruolo inizial-
mente. Una simile trasmigrazione di funzioni accadrebbe tra orecchio e la-
ringe, tra i quali esiste una sorta di «intimità organica»70, si sono connessi in
un circolo fisiologico in cui «si parla con l’orecchio» e «è il suono che produce
l’orecchio». Se pensiamo che il suono emesso è quello della madre e l’orecchio
che ascolta è quello che si va formando nel bambino, si intuisce fino a che
punto l’intimità diadica, ravvisata da Sloterdijk nel suo lungo excursus rap-
presentato dall’intera opera Blasen, interessi le teorie di Tomatis. Il bambino
nato riattiverebbe la funzione della comunicazione esclusivamente come un
avvenimento che risponde ad un desiderio: «l’animale uomo che comunica
per piacere percepisce se stesso in uno spazio che si esprime e che si rivolge a
lui, quale ricevente pronto alla risposta»71. Si tratta dunque di formazione di
uno spazio, diadico e intimo, che, come nel caso della magnetopatia, guarda
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Come nel rapporto magnetopatico si operava sottoponendo i malati
all’influsso magnetico, così in Tomatis li si sottopone a un «bagno di suo-
ni». Rappresentano entrambe esperienze di una immersione poiché Mesmer
parlava di Fluktarkeiten, alluvionabilità.
La guarigione stessa avviene in forme identiche: come un ristabilimen-
to dell’equilibrio interiore in accordo con quello esteriore, sia esso il mondo
magnetopatico delle influenze naturali o la relazione linguistico-affettiva, e
come superamento dei «blocchi» che impediscono il naturale passaggio, del-
le influenze o delle frequenze. Mesmer rompeva i blocchi che impedivano la
perfetta immersione dei pazienti nel mondo delle relazioni simpatiche. Toma-
tis ci dice che esistono distorsioni, principali conseguenze di una confusione
provocata in seno all’«affettività profonda», che si traduce in ogni genere di
blocchi72. Nella curva d’ascolto intrauterina, «l’inconscio seleziona questa
o quell’altra banda passante»in funzione di quello che non vuole sentire».
Dato che ogni banda passante possiede dei corrispettivi semantici, i guasti
provocati non si ripercuotono solamente sull’orecchio»73, ma sul complesso
della relazione tra nascituro e madre e tra nascituro e ambiente. In entrambi
i casi la malattia rappresenta un blocco di trasmissione.
Rompere questi blocchi significa operare una sorta di animazione. Il
termine ci avvicina facilmente alle teorie del magnetismo animale. Nel caso
di Tomatis questa animazione avverrebbe come risveglio e orientamento alla
relazione grazie ad una determinata funzione dell’orecchio. La percezione
uditiva assumerebbe la funzione di provvista di energia, dato che l’orecchio
può essere «una specie di dinamo che carica la corteccia cerebrale di poten-
72Tomatis, L’oreille et la vie cit., p. 166.
73Ibidem.
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ziale elettrico»74. Da questa energia dipenderebbero la dinamica mentale e
la dinamica corporea, e soprattutto la nostra verticalità. Il cervello necessi-
terebbe, proprio come un dispositivo elettronico, di due generi di alimenta-
zione: uno gli proverrebbe dal metabolismo e dall’ossigeno, cioè da sostanze.
L’altro dal suono stesso: «un cervello può essere perfettamente nutrito senza
per questo mettersi a pensare. Per poter svolgere questa ulteriore funzione,
deve subire delle stimolazioni. [...] L’orecchio garantisce, attraverso il solo
vestibolo, il 60% di questa carica. La coclea aggiunge il 30% a questa carica
in qualità di ricevitore sonoro»75.
Grazie a questa messa in funzione dei fenomeni di stimolazione ener-
getica, l’individuo, sottoposto al trattamento curativo dei suoni filtrati, ac-
quisirebbe l’autonomia «energetica» per potersi «assumere la responsabilità
di se stessod; mosso dalla sua volontà, che darà fondamento alla sua auto-
nomia, sarà così in grado di gestire i problemi interni». Questo riferimento
ad una sorta di «autonomia energetica» ricorda da vicino quanto afferma-
to dagli studiosi degli effetti magnetopatici. La natura, ritenevano questi
studiosi, cura sé stessa se il passaggio di influssi non è ostruito. Come il
magnetizzatore non operava che aprendo i naturali canali della trasmissio-
ne magnetica, così le modalità delle «guarigioni» provocate da Tomatis non
vedono altra origine che «questa armonia nella distribuzione dell’energia cor-
ticale»76. Stando a quanto riportato da Tomatis i pazienti che maggiormente
beneficiano di una simile infusione di nuova vitalità sono affetti da depres-
sione, una «malattia» sconosciuta all’epoca di Mesmer, almeno sotto questo
nome.
74Tomatis, L’oreille et la vie cit., p. 198.
75Ibidem.
76Tomatis, L’oreille et la vie cit., p. 199.
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L’interesse comune dell’approccio magnetopatico e di quello acustico
per l’origine del fenomeno (in un caso magnetico, nell’altro acustico) è un
altro aspetto che lega il metodo Tomatis alle teorie settecentesche della pri-
ma psicologia del profondo. Mentre i macchinari e le applicazioni di Mesmer
miravano a permettere un accesso alla fonte stessa del magnetismo animale,
si può dire che Tomatis abbia avuto come principale interesse, in tutta la
sua opera, l’origine stessa dell’animazione fisiologica del soggetto. Afferma
di credere che l’ascolto, proprio per questa ragione, debba cominciare molto
prima dei quattro mesi dichiarati dalla scienza neonatale. «Numerose ricer-
che, precedenti o parallele alle mie, riguardanti la filogenesi e l’ontogenesi,
hanno dimostrato l’anteriorità dell’orecchio umano rispetto all’insieme del
corpo. Esse affermano che l’orecchio interno è l’organo che subisce le tra-
sformazioni più rapide e più sorprendenti vissute dall’embrione. Si insiste,
inoltre, sul ruolo precoce del vestibolo e, di conseguenza, della sua azione
nello sviluppo corporeo»77. Tomatis si spinge a dire che l’udito prenatale è
da situarsi addirittura nei giorni appena successivi al concepimento. Questa
teoria non è ovviamente provabile scientificamente. Per quanto ci riguarda
essa ci permette di individuare chiaramente il portato ontologico delle teo-
rie audiologiche di Tomatis e di fare un confronto interessante con quanto
tratteremo più diffusamente nel prossimo capitolo.
Sloterdijk ha voluto offrire una giustificazione che spiegasse il motivo
per cui il magnetismo animale tramontò tanto rapidamente e irrecuperabil-
mente dal panorama culturale europeo. Il carattere per cui il mesmerismo
non fu ammesso alle glorie della scienza ottocentesca è forse qualcosa di
analogo a quanto tiene le teorie di Tomatis in un silenzio imbarazzato.
77Ivi, p. 225.
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Ci sembra evidente che, in considerazioni come quella che proponia-
mo di seguito, sia stato ampiamente travalicato il limite delle regole sulla
distanza che si sono definitivamente affermate nel primo terzo del XX se-
colo. Leggiamo: «il linguaggio, anche lui, possiede una dimensione fisica.
Provocando delle vibrazioni dell’aria circostante, diventa una specie di arto
invisibile grazie al quale noi possiamo toccare, in ogni senso del termine,
colui che ci ascolta»78.
Esprimendosi sul conto della psicanalisi, Tomatis afferma: «non credo
che la rivelazione dei «complessi» sia sufficiente a sviluppare l’azione tera-
peutica e a portarla a termine. [...] Non credo che la dinamica di esplicitazio-
ne dei conflitti a livello d’inconscio costituisca in quanto tale una dinamica
terapeutica»79. In questo senso il fenomeno Tomatis si colloca, forse non
consapevolmente, sulla sponda opposta della psicanalisi, proprio nella zona
in cui non è pensabile quella separazione che, secondo la lettura di Sloterdi-
jk, ha decretato il successo della teoria freudiana, a discapito di molti altri
discorsi terapeutici che non potevano evitare di travalicare il confine della
soggettività borghese.
Quanto l’approccio di Tomatis possa risultare scandaloso, per la sen-
sibilità che essa ha saputo difendere, si evince da una affermazione come la
seguente:
Nel corso di un dibattito, mi colloco sempre, se possibile, in un punto
che mi permetta di essere alla sinistra del mio principale interlocutore
se siamo fianco a fianco, oppure alla sua destra se siamo alle due estre-
mità del tavolo: questa piccola astuzia mi permette di non perdere
78Ivi, p. 139.
79Ivi, p. 112.
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mai il filo delle mie idee e di non incorrere nella difficoltà di trovare le
parole giuste!80
Non stupisce che il Metodo Tomatis non abbia avuto vita facile nel
mondo accademico serio. La prima accusa mossagli dall’ordine dei medici fu
di aver trasgredito la regola per cui ad un appartenente all’ordine è vietato
farsi pubblicità. Da questa accusa venne difeso. La macchina di Tomatis, di
cui erano stati depositati i brevetti, attirava investimenti e offerte economi-
che che gettavano una luce sinistra sulle attività del Centre du Language81.
Questo, nel 1974, venne lasciato in un profondo dissesto economico a causa
di un amministratore, ex paziente82. Fu in questo contesto che accuse ben
più gravi tornarono ad abbattersi sul fondatore dell’audio-psico-fonologia.
Senza riuscire a capire quello che mi stava succedendo, venni accusato
di tutti i mali della terra, o quasi, trascinato nel fango, tradotto al-
la giustizia penale. Nell’impossibilità di provare la mia innocenza [...]
venni a sapere dal tribunale che ero una specie di brigante, un mascal-
zone, la vergogna della società: insomma uno di quelli che si danno da
fare per ingannare lo Stato, il governo e il genere umano!83
Tomatis descrive una situazione che, in un’altra epoca, Mesmer aveva
conosciuto in maniera molto simile.
Il metodo Tomatis ha comunque conosciuto una certa fortuna, si ap-
plica in 200 centri in tutto il mondo. Il complesso degli operatori che svolgono
le attività dei centri sono raggruppati in un’associazione professionale inter-
nazionale che permette di regolare gli standard pratici e le norme etiche. Tra
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Tomatis in 200 scuole per rispondere al complesso delle problematiche che
sorgono nell’ambito dei disturbi dell’apprendimento84.
Sono numerosi gli sviluppi che si sono avuti a partire da questo me-
todo, sia che l’origine venisse resa manifesta, sia che i riferimenti al foniatra
francese siano rimasti impliciti, spesso anche con spunti originali e paralleli
a quelli proposti dal Centre du Language. Non c’è dubbio, però, che le teo-
rie di Tomatis siano state le prime teorie sulla percezione acustica e le sue
implicazioni, come direbbe Sloterdijk, di psicologia profonda, ad essere state
rese pubbliche in ambito medico.
84Centre Tomatis, Initiative des polnischen Bildungsministerium gegen Lernschwierig-
keiten, http://tomatis.lu/, 2006.
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Capitolo 3
Dove siamo quando ascoltiamo
musica?
Nei saggi di Sloterdijk sulla musica abbiamo notato una profonda affinità
con quanto proposto da Alfred Tomatis. Se in Blasen questo affiora chiara-
mente, non si può dire la stessa cosa per altri testi di Sloterdijk che trattano,
in sostanziale continuità, con questioni di estetica musicale. Vedremo che
il nome di Tomatis non appare altrove, in contesti in cui il riferimento po-
trebbe essere ancora più stringente. Una possibile interpretazione di questa
che potrebbe apparire come una incongruenza ci sembra possa trovarsi nel
seguente passo, in conclusione ai capitoli di Blasen in cui la vita intrauterina
viene direttamente presa in considerazione.
Nella nostra esplorazione dello spazio intimo bipolare abbiamo raggiun-
to, con queste indicazioni sulla reclusione fetale nella madre, l’esterno
dell’anello interno. Da quanto detto, riteniamo che la regola fonda-
mentale di una ginecologia negativa porti a respingere la tentazione di
ritrarsi ricorrendo alle visioni esteriori della relazione madre-bambino;
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quando si tratta di comprensione delle relazione intime, l’osservazione
esterna è già un errore. Non è più possibile far emergere dal ma-
re l’Atlantide intima al fine di studiarla; ed è ancora meno possibile
intraprendere immersioni dirette in qualità di ricercatore. Poiché il
continente perduto non è assorbito nello spazio, ma nel tempo, solo le
vie archeologiche possono permettere la sua ricostruzione - e soprat-
tutto le letture delle sue tracce negli emozionanti lavori archeologici
dell’antichità. Gli abitanti dell’Atlantide attuale, i nuovi feti, rifiuta-
no di dare informazioni. Pertanto, bisogna smettere di ricavare dal
loro silenzio conclusioni sbagliate. Osservando la vita in divenire con
delicato empirismo è possibile schizzare i contorni ipotetici del suo
essere-nella-caverna1.
I procedimenti di Tomatis possono facilmente apparire come esempi
di un empirismo indelicato. Sloterdijk preferisce, al contrario, non disturbare
la vita intrauterina con interventi analitici che sono già votati all’errore. La
situazione ontologica del nascituro non si dà ad una qualche conoscenza.
Essa si chiude nel riserbo.
L’origine dell’intimità viene da Sloterdijk riconosciuta come interdetta
per le modalità stesse in cui tale incursione vorrebbe vincere le resistenze
alla conoscibilità. Eppure è proprio intorno a questa «Atlantide intima» che
aleggiano molti dei contenuti che Sloterdijk intende fermamente che trovino
spazio nella sua analisi e in generale nella sua filosofia. Ricordiamo che la
questione dell’Anfangslücke, la lacuna dell’origine, è un problema che ha
interessato Sloterdijk a partire dai suoi primi studi2 e crediamo sia quanto
abbia in qualche modo orientato le sue ricerche dei dieci anni successivi. La
volontà di pensare intorno a questa lacuna può essere interpretata come ciò
1Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 318.
2Sloterdijk, «Zur Welt kommen–zur Sprache kommen» cit., p. 41.
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che permette di rintracciare una continuità tra gli scritti di Sloterdijk che,
in questa sede, abbiamo cercato di presentare. Sloterdijk scrive «solo le vie
archeologiche possono permettere la sua ricostruzione» e riteniamo che una
della vie archeologiche che si offrono in questo senso sia quella che si addentra
nell’ambito della musica. Per questo motivo intendiamo ora presentare gli
scritti in cui Sloterdijk ha trattato specificamente del fenomeno musicale.
Nel 1987, undici anni prima della pubblicazione di Blasen, troviamo
il primo saggio del pensiero estetico di Sloterdijk di cui siamo a conoscenza.
Troviamo interessante che si tratti di un discorso di estetica musicale, pro-
nunciato in forma di prolusione al Pan Musik festival di Seul, una rassegna
annuale di musica contemporanea. Il titolo del saggio è Kopernikanische
Mobilmachung und ptolemäische Abrüstung3, che traduciamo come «Mobili-
tazione copernicana e disarmo tolemaico». In questo scritto possiamo leggere
alcune precoci convinzioni e direzioni di ricerca che ci permettono di istituire
un collegamento tra quanto esposto finora e quanto andiamo a presentare.
Sloterdijk dichiara che l’intento del suo discorso è quello di offrire al lettore
una ricerca estetica rispetto alla quale si augura che sia stato sufficientemen-
te chiarito un aspetto; il fatto che tale ricerca abbia a che fare con “oggetti”,
in questo caso appartenti all’ambito della musica, che hanno il carattere di
oggetti sproden und unvertrauten4, fragili e inaffidabili.
Possiamo ritenere che in questa affermazione siano anticipati i con-
cetti che Sloterdijk ha ampiamente sviluppato nei passaggi di Blasen che
abbiamo presentato, in collegamento con le teorie di Thomas Macho e alla
sua nozione del «noggetto» (Nobjekt)5. In questo contesto è da notare che
3Sloterdijk, Kopernikanische Mobilmachung und ptolemäische Abrüstung cit.
4Ivi, p. 121.
5Cfr. cap II, par. 2.
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il problema della pensabilità di tali “oggetti” unvertrauten si incontra emi-
nentemente nell’ambito dell’estetica musicale. Riguardo alla ricerca estetica
musicale egli afferma: «dovrebbero esserci meno discipline in cui si continui
a manifestare il desiderio di essere un buon compagno (guter Zeitgenosse)
che tanto rapidamente si converta nel paradosso come nel caso della musica
moderna; e questo vale ugualmente per la generalità dell’arte attuale»6. Il
paradosso sarebbe quello di una disciplina che, pur nel tentativo di porsi
in dialogo con gli “oggetti” della musica moderna, lo faccia senza saperne
cogliere la specificità.
Nel saggio Kopernikanische Mobilmachung und ptolemäische Abrü-
stung si tratta di musica moderna. L’espressione moderne Musik tornerà al
centro degli interessi di Sloterdijk. È a questo punto che, per cercare di ca-
pire a che cosa si riferisca Sloterdijk con tale espressione, ci vengono in aiuto
alcuni suoi riferimenti. Per seguirli dobbiamo pensare alle composizioni di
Reinhard Febel, Peter Michael Hamel, Wolfgang Rihm, il pensiero dei musi-
cologi Hermann Sabbe, Joachim Bühler, le esecuzioni di Manfred Reichert7.
Come abbiamo visto l’opera Sphären è costellata di immagini; invece nel
momento in cui Sloterdijk apre la trattazione sul tema della musica manca
la possibilità, e ne sentiamo fortemente la mancanza, di offrire altrettanti
saggi acustici dei suoi riferimenti e delle sue considerazioni. In ogni caso
il pensiero di Sloterdijk offre comunque un percorso prettamente filosofico
per introdursi in questo ambito. In effetti ci sembra che secondo Sloterdijk
una disciplina adeguata al fatto musicale non possa altro che spingersi su un
terreno che, se avesse confini, si definirebbe gnoseologico e fenomenologico.
Leggiamo:
6Sloterdijk, Kopernikanische Mobilmachung und ptolemäische Abrüstung cit., p. 121.
7Ivi, p. 122.
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Nell’incontro con la musica moderna e con i musicisti moderni si è
rafforzata la mia intuizione che l’‘arretramento’ filosofico di fronte ai
fenomeni non si verifichi in un uno spazio libero inerte, che sarebbe la
pura critica, ma che riceva impulso dallo scalpore (Eklat) ‘delle cose
stesse’8.
I fenomeni della nuova musica non si danno dunque in un müßigen
Freiraum, uno spazio libero e inerte. Comprendere le caratteristiche dello
spazio in cui tali fenomeni si danno significa, nella particolare accezione di
Sloterdijk, interrogarsi della percezione di essi. In quest’ottica è certamente
da leggersi quanto viene sviluppato nei saggi successivi di argomento musicale
ed è quanto tenteremo di presentare.
È dunque nell’ambito musicale che eminentemente si incontrano “og-
getti” che meritano di essere trattati non secondo paradigmi gnoeseologici
che non sanno essere buoni compagni, guten Zeitgenossen. Questi paradigmi,
vedremo, hanno anche loro un’origine che merita di essere indagata, questa
sì. Con l’espressione «arretramento filosofico» Sloterdijk indica un’ «assenza
di percezione» (Abwesenheit von Wahrnemung)9 che si trova alla base della
conoscenza. Vedremo fino a quale grado Sloterdijk si addentri nell’origine
della teoria che ha sancito tale «assenza di percezione» come fondamento
gnoseologico. Questo punto verrà chiaramente espresso nel saggio Wo sind
wir wenn wir Musik hören10. Qui è possibile però comprendere quanto le
considerazioni di ordine fenomenologico, nel pensiero di Sloterdijk, stiano
in stretta relazione con il movimento della Modernità o, come qui viene
altrimenti trattato, die kopernikanische Mobilmachung.
8Ivi, p. 121.
9Ivi, p. 122.
10Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., pp. 50-80.
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Autopercezione e autoaffermazione non possono a lungo coesistere fin-
tanto che l’affermazione si basi direttamente sull’assenza di percezione
o su un misconoscimento organizzato, un dato di fatto che caratte-
rizza in maniera schiacciante la Modernità nella relazione con il suo
movimento più proprio11.
Incontriamo già nel 1987 una chiara connessione tra percezione, au-
topercezione, teoria della conoscenza e Modernità. La musica, nella lettura
di Sloterdijk, è il terreno in cui si offre una forma di percezione che scar-
dina una teoria fenomenologica ed estetica che caratterizza propriamente la
categoria della Modernità. Così si chiarisce ulteriormente nella seguente con-
siderazione: «se si volesse seguire la strada, che questa critica dell’assenza
del pensatore chiarisce, fino al suo punto critico, allora si mostrerebbe che su
tale strada ha preso avvio un altro ‘discorso filosofico della modernità’».12.
Questi che abbiamo messo in luce sono alcuni dei punti che vedremo
più diffusamente trattati nei saggi che vogliamo ora proporre. I saggi a cui
faremo riferimento si trovano nella sezione che si intitola Im Klangwelt13. Il
curatore P. Weibel, nella postfazione alla raccolta, ci offre un’indicazione uti-
le per intraprendere una lettura interpretativa dei saggi che ora intendiamo
proporre. Weibel usa il termine Entdefinitionen14 in riferimento al partico-
lare periodare filosofico di Sloterdijk. Ci sembra dunque che sia inevitabile
assecondare il suo stile discorsivo perché una qualche forma di compren-
sione si schiuda. Un resoconto del pensiero di Sloterdijk dovrebbe potersi
confrontare con questo suo carattere specifico. Cosa significa procedere per
11Sloterdijk, Kopernikanische Mobilmachung und ptolemäische Abrüstung cit., p. 122.
12Ivi, p. 123.
13Nel «Nel mondo sonoro» (Im Klangwelt) è il titolo della prima delle sette sezioni che
compongono la raccolta Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit.
14Ivi, p. 516.
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Entdefinitionen? Come si può costruire una architettura teorica sulla base
di concetti che sfuggono al loro essere concetti, concepiti e che sono prote-
si verso nuovi significati e nuovi usi? Come indicato con la particella ent-
nelle espressioni coniate o riprese da Sloterdijk osserviamo un impulso al-
la fuga, un movimento originario. Così troviamo spesso neologismi formati
con particelle privative (Weltlos, Ent fernung, Wegdenken), costruzioni come
«Nicht-immer-in-der-Welt-Sein-Könnens». Ci troviamo ancora in maggiore
imbarazzo quando le espressioni non vengono costruite secondo, potremmo
dire, una forma di litote15 ma affermano un contenuto che pure, inevitabil-
mente, riferisce ad un movimento che impedisce una formulazione statica
(Sichheraushören, Durchzitterung). Peter Weibel non può esimersi, nella
sua interpretazione, dal fare uso di grandi categorie come piacere, obbligo e
divieto, democratizzazione estetica, espressioni che potrebbero indurre ad ap-
profondire una distanza critica nei confronti dell’autore. Weibel ci suggerisce
però di tenere conto del fatto che la lingua di Sloterdijk esprime, in certo
qual modo, un’arte dello spostamento di posizione e prospettive»16, e per
questo motivo «argomentazione e racconto confluiscono», e risalgono «alla
sorgente della sorpresa nei confronti di famosi fenomeni estetici». Fenomeni
estetici famosi ma non svuotati di contenuto.
15Non si può, però, parlare propriamente di litote in quanto essa è la figura retorica che
consiste nella formulazione attenuata di un giudizio o di un’idea attraverso la negazione
del suo contrario.
16Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 494.
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3.1 Wegdenken e Durchzitterung : nel medium so-
noro
Se le domande «Dove siamo quando pensiamo?» e «Dove siamo quando siamo
al mondo?», nel saggio Wo sind wir wenn wir Musik Hören, da Sloterdijk
annoverate tra le bizzarrie filosofiche, egli ci invita comunque a seguire alcuni
ragionamenti di musicologia profonda.
Nella domanda che intitola il saggio, tratto dal suo Weltfremdheit
del 1993, torna a interrogarsi sulla caratteristica di Einwohner del soggetto.
Lo fa proponendo una considerazione: «la differenza tra un rapporto con il
mondo basato principalmente sulla vista o principalmente sull’udito ha un
significato immediato rispetto alla domanda molto speciale di dove siamo
quando sentiamo»17.
Il paradigma metafisico della filosofia della luce e della vista, scri-
ve Sloterdijk, «ha imperato da Platone a Hegel, mantenendo, nei confronti
dell’udito, una relazione accondiscendente»18. Nel momento in cui l’autore
scrive, però, egli può affermare che «il pregiudizio tramontante a favore della
vista e a discapito dell’udito non assorda più i partecipanti al discorso su
ciò che i greci chiamavano le grandi cose»19. Nella civilizzazione mediatica
de-intimizzante (entinnerten) forse è il residuo di una rinnovata rivoluzione
conservativa quello che Sloterdijk ravvisa in un «pietismo popolare auditivo»,
un resto di Innerlichkeit, interiorità, appartenuto al tipo umano medievale
europeo. Per vedere qualcosa bisogna che si determini una distanza con l’og-
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presupposizione di una frattura tra soggetto e oggetto che infine pesa non
solo spazialmente ma anche ontologicamente»20. In ultima istanza vedremo
che il soggetto arriverà a percepirsi come osservatore senza mondo (weltlose
Beobachter) che intrattiene esclusivamente relazioni esteriori. La soggettività
si troverebbe ad essere, in analogia con un’immagine teoretica della divinità,
primariamente contemplativa e secondariamente attiva (handelnd). Una tale
soggettività «oculare» si pone in un Augenwelt che è anche un Distanzwelt
e presenta l’inclinazione ad interpretarsi come una testimonianza di mondo
non coinvolgibile in ultima istanza. Contemplazione olimpica, teologia ottica
– sono queste forme possibili esclusivamente in una metafisica della vista –
l’immagine di un occhio senza corpo che osserva il panorama standogli, come
dire, sul bordo (am Rande).
È nel segno della radicale alterità che si pone un discorso che voglia
interpretare il Dasein a partire dalla realtà dell’udito. Il modo di essere
dell’udito è il modo di essere nel suono, Modus des Im-Klang-Seins. L’o-
recchio non conosce alcun «di fronte» (Gegenüber), non sviluppa in nessun
modo una «visione frontale» (frontaler Sicht o gegenübersehen) per cui si
può dire che esso, l’orecchio, abbia «mondo» solo nella misura in cui egli si
trovi ad essere dentro (inmitten) l’evento sonoro, o, meglio, fintanto che «im
auditiven Raum schwebt oder taucht»21, aleggi nello spazio uditivo o vi si
trovi immerso. Schweben, termine-chiave del linguaggio di Sloterdijk, viene
tradotto nell’edizione italiana di Bolle con «aleggiare»22 e, nell’uso comune
della lingua tedesca, significa fluttuare, galleggiare, librarsi, sorvolare, essere
sospeso. L’etimologia del termine23 offre un altro interessante significato:
20Ibidem.
21Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 52, corsivi nostri.
22Cfr. Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit.
23Cit.: «Der Geist Gottes schwebte in der Schöpfung auf dem Waffer», in Johann Leo-
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traduce schwebte dal latino incubando fovebat24, incubava, covava.
Nel continuum acustico, come già abbiamo considerato, si abita per
immersione. Una filosofia dell’ascolto sarebbe dunque possibile solo come
teoria dell’In-essere, come interpretazione di ogni possibile Innigkeit, interio-
rità. Sloterdijk sostiene che sia pertanto possibile presentare un passaggio:
abbandonata la considerazione della rappresentazioni di oggetti (Vorstel-
len von Gegenstände), conduce ad interrogare una forma dell’«abitare nei
media» (Einwohnen in Medien). Un «comportamento da abitante» (Ein-
wohnendes Verhalten) si rivela, spesso, non nei segni della partecipazione a
tutto ciò che circonda (ungibt) il soggetto ma come «pensosità trasognata»
(Versunkenheit) del soggetto in se stesso, di cui viene offerto il seguente caso.
Sloterdijk ricorda gli episodi delle absences di Socrate, momenti in
cui, raccontano le testimonianze, Socrate diveniva come “sordo” alle voci più
energiche25 quando «dirigeva la propria anima verso se stesso» si comportava
nhard Frisch, Teutsch-lateinisches Wörter-Buch, Teutsch-lateinisches Wörter-Buch, C.G.
Nicolai, Berlin, 1741.
24«This unusual phrase, in which God «broods», is glossed by Pico himself in Heptaplus
2.3: «[...]Super hunc (i.e. the crystalline heaven of the upper waters) ferebatur, aut ut
veritas habet hebraica, et Syrus Effren transtulit, incubabat huic Spiritus Domini, idest
proxime adhaerens spiritalis Olympus, sedes Spirituum Domini, fovebat eum sua luce
vivifica, et recte est factum, ut qui attinens est principio lucis toto corpore et tota mole
lucem combiberet, propterea nobis invisibilem quia corpulentia solidiore non terminatur».
Cfr in Michael Papio, Michel Papio, Pico project. Critical Apparatus, annoted text, http:
/ / www . brown . edu, Reviews in Cultural italian Studies, 2004, http : / / www . brown .
edu/Departments/Italian_Studies/pico/text/papio/frame2.html. Il verbo foveo,
(fovere, fovi, fotum) significa scaldare, tenere caldo, accarezzare, e in senso figurato stare
costantemente in un luogo.
25«E, per via, Socrate ristette, tutto rivolto con il pensiero a se stesso», Simposio, 174
d; «il ragazzo intanto torna e porta la notizia che Socrate s’era tirato da parte davanti alla
porta di una casa lì accanto, al nostro richiamo non volle entrare», Simposio 175 a; «egli
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come se fosse isolato dai rumori dell’esterno. Dove sia il pensatore quando
egli sia trasognato è una domanda a cui difficilmente si può rispondere senza
parlare di un mondo di voci e suoni interiori (innerer Stimmen und Klänge)
la cui realtà sia più forte di ogni altro suono esteriore. A questo proposito
riportiamo quanto viene giustamente ricordato da Lucci circa il legame tra
Socrate e la musica26. Già in prigione, egli passava i giorni che precedevano
la morte componendo:
Io le ho fatte [certe poesie] [...] per vedere che volessero mai dire certi
sogni, [...] cioè, se intendimento loro fosse ch’io dovessi proprio far
poesia, avendomi comandato molte volte di fare musica. E avendo
molto spesso avuto in vita mia il medesimo sogno, ora in una forma
ora in un’altra; il sogno ripetendo a me sempre la medesima cosa,
diceva: «Socrate, fa’ musica». E io per lo passato immaginavami che il
sogno m’incorasse e comandasse a fare quello che io già faceva. Come
coloro che confortano a correre quei che già corrono, confortando me il
sogno a fare musica, figuravami ch’e’ mi volesse dire di seguitare a fare
filosofia, essendo la filosofia la più grande musica che sia nel mondo.
ma ora, poiché il giudizio è compiuto, e la festa del Dio ha indugiato
la mia morte, ragionando nel cuore mio, così dissi: «Se mai intende il
sogno che io abbia a fare di questa musica popolare, egli è bene che
non disobbedisca, e che io la faccia»27.
ha l’abitudine di ritirasi da parte e si ferma dove capita», Simposio 175 b; «stette lì ritto
in piedi sin dal mattino speculando [...] e sta pur sempre lì a meditare dalla mattina»,
Simposio 220 c; cfr. in Francesco Acri, Platone. Dialoghi, a cura di Carlo Carena, Einaudi,
Torino, 1976. Cfr. anche Le nuvole, Aristofane, trad. Ettore Romagnoli, Zanichelli,
Bologna, 1926: passi 432 - 16.
26Lucci, Il limite delle sfere: saggio su Peter Sloterdijk cit., pp. 43-44.
27Platone, Fedone, 61 a-b. Traduzione di Acri, Platone. Dialoghi cit., pp. 82-83.
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Se possiamo chiederci se fu Socrate culture di musica28 è qui per noi
illuminante considerare che Socrate abbia preso alla lettera l’invito a fare
musica solo negli ultimi giorni. Nel Fedone egli ammette di aver considera-
to l’esortazione al fare musica come un’esortazione a fare filosofia. Quanto
Sloterdijk volesse introdurre, col riferimento alle assenze e alle sordità tem-
poranee di Socrate, più che nei confronti della musica come composizione
di forme, sembra riferirsi a quanto si chiarifica con la seguente citazione
proposta da Lucci:
Socrate diceva di ritenere ciarlatani quelli che affermavano di avere
rapporti visivi con qualcosa di divino, mentre prestava attenzione a
quelli che dicevano di aver udito qualche voce e si informava con cura.
Donde ci è venuto in mente, mentre esaminavamo in privato la que-
stione fra noi, di supporre che forse il demone di Socrate non fosse una
visione, ma piuttosto la percezione di qualche voce o la comprensione
di un discorso che si collegava a lui in qualche strano modo29.
Sloterdijk scrive:
Quando il filosofo è chiuso in una sfera, che ai comuni mortali non
sembra essere di questo mondo, questa immersione in una stato isolato
dai rumori del mondo esterno ha un importante significato di acustica
profonda30.
Essere sordi a certi suoni, quelli che richiamavano Socrate dall’ester-
no, significa dunque essere ricettivi ad altri. Quali sono i suoni a cui Socrate
28Friedrich Nietzsche, 1872; trad. it. La nascita della tragedia, Adelphi, Milano, 1995,
p. 104.
29Gabriele Giannantoni, Socrate, tutte le testimonianze, cit. in Lucci, Il limite delle
sfere: saggio su Peter Sloterdijk cit., p. 44.
30Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 53.
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si rivolge con tutta la propria attenzione? Nelle assenze di Socrate si ma-
nifesta la condizione comune di tutti gli esseri che non possono rinunciare
all’estraniazione; gli stessi uomini che, altrove da simili «assenze», si defi-
niscono razionali perché capaci di mantenersi in un riferimento permanente
con un mondo sempre presente31. Eppure, scrive Sloterdijk, insieme con la
categoria della post-metafisica, possiamo riconoscere che siano andati affio-
rando i contorni di una rassegnazione ad una teoria positiva del non poter
essere sempre svegli32. Al ritmo di queste cadute di mondo si adeguano le
fasi del sonno e della veglia, le esperienze mistiche e tutte le forme di Weltfre-
mdheit33 presentate da Sloterdijk nel volume omonimo, pubblicato nel 1993.
Crediamo che sia utile, a questo riguardo, riportarne alcune considerazioni
considerazioni.
«L’uomo è l’animale che non si sente adeguato»34, leggiamo. L’ina-
deguatezza con cui l’uomo percepisce se stesso viene ricondotta alla nascita
delle prime gigantesche macchine statali. Queste istituivano imponenti si-
stemi di potere capaci di inglobare gli individui come infinitesime parti di
un gigantesco tutto. Sloterdijk ipotizza che in risposta alla profonda sper-
sonalizzazione esperita dai sudditi di imperi quali quelli Egiziano, Persiano,
Babilonese e, successivamente, Romano, siano fioriti sistemi metafisici che
opponevano a essa, alla spersonalizzazione sofferta, le prime forme di estasi
e i primi movimenti ascetici. Negazione e rinuncia al mondo, questo è il
ritrovato tecnologico e culturale, o meglio, antropotecnico, che gli uomini
di quattromila anni fa hanno cominciato ad usare in opposizione al primo
31Cfr. in ivi, p. 54.
32Ibidem.
33Sloterdijk, Weltfremdheit cit. Il saggio Wo sind wir wenn wir Musik hören, che qui
analizziamo, è stato pubblicato per la prima volta in ivi.
34Ivi, p. 220.
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potere imperiale. In questo senso tali sistemi hanno valore immunologico35).
Cfr. anche Introduzione.. Questi sono da situarsi, abbiamo visto, nell’ambito
della cultura e della socializzazione.
Torniamo al saggio Wo sind wir wenn wir Musik hören. Nell’oscil-
lazione tra essere e non essere nel mondo, si producono i contorni degli
ambiti, da una parte, di una positiva «metafisica della trivialità»36, concetto
presentato nel testo Kritik der zynische Vernunft37, e, per parte opposta,
un’ontologia del Nulla38. Tra i diversi ambiti della vita umana che si co-
35Fingerspitzengedanken, «pensieri che indicano», sono ciò che permette di additare que-
sto mondo e quell’altro, e dall’opposizione dei due trarre un giudizio. La metafisica, «arte
della separazione per eccellenza» (Lucci 2011, p.161), è uno dei modi di fuggire dalle sof-
ferenze annichilenti del mondo. Sloterdijk, con il nome di Weltpause, ne propone altri. In
generale questi sono movimenti oscillatori che istituiscono connessioni tra un qui assurdo
e doloroso e il campo delle verità pure. Egli tratta il sonno, le droghe, lo gnosticismo (me-
tafisica casuistica e nomade), la religione di Brahma (metafisica del movimento secondo
la teoria karmatica), la teosofia Buddista, il fenomeno della prima anacoresi cristiana, il
grande incontro tra cristianesimo e pensiero ontologico della Grecia classica. Tutti que-
sti casi sono risposte all’«inconveniente di essere nati» (Lucci, ibidem.). Vediamo qui la
rilevanza del carattere di immunologia che Sloterdijk attribuisce alle grandi formazioni
culturali da lui percorse. Secondo la lettura che ne dà Lucci (2011), possiamo considerare
l’immunologia come un vero organon del filosofare di Sloterdijk; nelle sue analisi, scrive
Lucci, ritroviamo sempre una base antropologica che tende a inquadrare il soggetto in
un orizzonte che comprende, da una parte, una considerazione della formazione della sog-
gettività a livello fisiologico e, dall’altra, un movimento che, con il nome di ontoritmica,
Sloterdijk, risponde ai meccanismi immunologici (Lucci 2011, p. 163.
36Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 55.
37Sloterdijk, Kritik der zynischen Vernunft cit.
38Come indicato dall’autore in nota, di questi temi egli ha trattato in: Frankfurter Vor-
lesungen, Versuchen zur politischen Kinetik, Studien zur diskreten Akosmologie. Sloterdijk
sostiene che si possa rintracciare qui una Antropologie der Abwesenheit
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stituiscono come Altrove al mondo, si scopre una parentela nascosta39. Il
sonno e l’idiozia sono gli antichi spazi di «ritorno» (Rückzugsräume), che
riposano ora nelle culture della droga, della meditazione, della speculazione,
e della musica, l’arte gentile che, come si dice, uns aus grauen Stunden in
eine bessre Welt entrückt, «da ore grigie ci rapisce in un mondo migliore».
Sono in rapporto tra loro come «componenti di un sistema immunitario»
perché tutte svolgono la funzione di allontanare il mondo nel momento in
cui si arriva a percepirlo come aggressivo, stridente, dissonante. Gli spazi
di ritirata dal mondo sono molti e hanno qualcosa di comune. Nel Tamburo
delle ore di Erhart Kästner40 la lontananza, nelle parole «tanto est, tanto
deserto», si colma dei suoni del legno battuto nella notte. Sloterdijk, con
questa lunga citazione, vuole evocare la parentela tra «silenzio claustrale e
estasi dell’udito»41. Con Emile Cioran, invece, divengono solidali udito e
strati profondi della memoria. «Sembra che dobbiamo aver sentito tutto in
anticipo»42.
39Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 54.
40Erhart Kästner, Die Stundentrommel vom heiligen Berg Athos, Insel-Verlag, Frankfurt
am Main, 1956. Cit.: «Il tamburo delle ore, la tavola di legno per battere (schlagbrett),
viene battuto all’inizio delle ore, quindi al servizio di mezzanotte, all’Orthros, che viene
subito dopo, e al Proti. Il martello genera sulla barra di cipresso rapidi toni alti e profondi,
a seconda che il colpo giunga sul bordo o nel mezzo. Il monaco porta la barra di fronte a sé.
Mentre la batte e se ne va, i suoni echeggiano qua e là (da und dort) attraverso la notte, si
avvicinano, si deformano, vengono ingoiati dalle porte. Questa è la chiamata alla preghiera
dell’Athos: tanto est, tanto deserto. Tanto osseo, tanto secco, ricavato dall’erbario di
diecimila notti. Eppure quale forza suggestiva in una simile percussione. . . Come un
pizzo si intesse questo tamburellare nel sonno e nella semi-veglia. . . come un pizzo di
avorio queste strofe lignee si attaccano energicamente sulla nera lana della notte. . . ».
41Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 55.
42Emile M. Cioran, Von Tränen und von Heiligen, Suhrkamp, Frankfurt am Main, 1988.
Cit.: «Portiamo in noi l’intera musica: essa riposa negli strati profondi della memoria.
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Ascoltiamo in anticipo, conferma Sloterdijk: l’udito sarebbe una fun-
zione precoce e quindi strettamente legata all’individuo prima che sia tale
nella misura e nelle modalità di cui abbiamo cercato di dare un resoconto.
Sloterdijk sostiene che ascoltiamo in anticipo perché il feto ascolta il mondo
prima che esso sia, come totalità di rumore e di suono. È questa un’inclina-
zione che non si lascia scoraggiare. La volontà di fuoriuscire del nascituro è il
modello di questa esuberante energia, slanciata verso il mondo, una «volontà
di potenza in forma di suono che si pone al di là di un continuum che viene
da dentro e che a sua volta ha una sua volontà43.
La reminescenza guida invece il movimento contrario, quello che si
comincia a verificare dopo che la formazione dell’Io sia avvenuta, dopo che
il mondo desiderato sia giunto a dimostrarsi rumoroso e ostile al punto da
suscitare il desiderio di un viaggio di ritorno.
La grande musica occidentale, categoria cui Sloterdijk si riferisce con
le espressioni große Westliche Musik e europäische Hoch Musik, ha rappre-
sentato il fragile ma sublime bilanciamento tra le due tendenze, o pulsioni,
di cui la musica è voce. Il desiderio di annullamento della musica regressiva
e il lavoro di costruzione dell’Io e si incontravano, potremmo dire, come il
giardino reservato, interiore, e il cielo aperto delle prime esplorazioni armo-
niche sopra di lui. Riportiamo per esteso l’ode di Schubert An die Musik,
citata più volte, e di cui la scrittura del nostro autore sembra risuonare.
Du holde Kunst, in wieviel grauen Stunden, Wo mich des Lebens
wilder Kreis umstrickt, Hast du mein Herz zu warmer Lieb entzunden,
Hast mich in eine beßre Welt entrückt.
Tutto ciò che è musicale appartiene alla reminescenza. Nel tempo in cui non avevamo
ancora alcun nome, sembra che dobbiamo aver sentito tutto in anticipo».
43Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 57.
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Oft hat ein Seufzer deiner Harf entflossen, Ein süßer heiliger Akkord
von dir, Den Himmel beßrer Zeiten mir erschlossen, Du holde Kunst
ich danke dir dafür44.
Sembra, dice Sloterdijk, che la musica successiva abbia perso in energia sin-
tetica45. Al posto dell’arte graziosa troviamo, oggi, correnti musicali forte-
mente distinte in generi in cui prevale l’una o l’altra istanza. Nelle diverse
misure in cui esse prevalgano, Sloterdijk distingue quattro tipologie dell’a-
scolto contemporaneo: Neue Musik e performance Musik; musica funzionale
e musica di intrattenimento.
Tra le prime abita la tendenza progressiva della musica da esodo,
fuori dall’informe, dal vuoto verso il complesso, dal silenzio al manifesto, un
movimento che ricorda e mima la nascita (geburtsmimetish). Il «progressivo
acosmisomo» è ciò che permette che abitare il mondo sia desiderabile, o
almeno tollerabile, nella misura in cui si conservi la capacità di riempire
l’attuale spazio del mondo con «i propri toni»46.
È forse con lo sguardo del Zyniker che Sloterdijk propone una visione
di un «popolo» che si serve in massa di allontanamenti musicali dal mondo,
attraverso una musica rassicurante «perché svolge il compito di difendere
l’ascoltatore dal rischio dell’ascolto del nuovo»47.
Con la paradossale espressione di progressive Akosmismus Sloterdi-
jk ci permette di osservare come, nel principio progressivo della fuoriuscita
44F. von Schlober, An die Musik, 1817. «Tu arte gentile, in quante ore grigie, quando mi
soffocano le tristi vicende della vita, mi hai acceso il cuore di un caldo amore, mi hai rapito
in un mondo migliore! Sovente un sospiro, sgorgato dalla tua arpa, un tuo dolce, divino
accordo, mi ha dischiuso il cielo a tempi migliori; di questo ti ringrazio, arte gentile».
45Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 60.
46Ivi, p. 61.
47Ivi, p. 60.
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verso un mondo abitabile per espansione di sé, sia implicito un comporta-
mento intimamente contrario ovvero l’abitare in sé o, per dirla con Socrate,
il rivolgersi verso se stessi; è una forma di acosmismo che rende possibile la
fuoriuscita nell’alterità. Solo nella misura in cui dispongo di un «ritorna-
re» accessibile posso aprirmi al mondo. È questa la dialettica che permette
all’autore di asserire: «si ascolta sempre solo ciò che aiuta a non sentire Mon-
do e Alterità»48. Sloterdijk in questo riconosce l’impulso di un ascoltare-via,
Weghören, di un Zurechthören, «ascoltare-giusto», a caratterizzare un tipo di
orecchio infelice che, con espressione adorniana, indica ciò che costringe gli
ascoltatori adulti ad una dinamica oscillante e forse dolorosa tra impulso alla
regressione e uno contrario allo slancio. Scrive Sloterdijk che la storia della
musica può costituire un indicatore dei movimenti della coscienza infelice nel
suo anelito ad un mondo migliore. Alla musica, sin dall’antichità, si è attri-
buito il potere benefico di sciogliere o allentare il legame con la realtà triviale
e, insieme, il carattere negativo di narcotico, oppio e deriva auto-annullante.
È perciò importante non dimenticare che nell’analisi di Sloterdijk due
sono i momenti individuati nel fenomeno musicale. La dialettica tra essi non
risolve mai a favore di uno o dell’altro momento, ed è ciò che connota la
musica come un ambito, in ultima istanza, in cui essa sfugge e ritorna con
modalità che ci mostrano quanto essa sia ben diversa da un oggetto di cui
disponiamo per i nostri scopi e bisogni.
Ascoltare significa aprirsi al mondo e insieme fuggire da lui, Sichhe-
raushören; un «essere in cammino» di tradizione gnostica che può ritrovarsi
nella modernità nelle sembianze dell’anonimato49. Alla domanda dove sia-
mo quando ascoltiamo musica non si può dare una risposta che non rimanga
48Ivi, p. 62.
49Ivi, p. 63.
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vaga, «sicuro è soltanto che mentre ascoltiamo musica non si può essere
completamente nel mondo».
In ogni caso è possibile parlare di «spazio musicale» solo nel caso in
cui si diano dei confini, Grenze, dell’esperienza musicale. Per fare questo
bisognerebbe che esistesse qualcosa come un’esperienza musicale fondativa
e indubitabile, che risiedesse su un solido (unerschütterliche)50) fondamento
della conoscenza musicale. «Non si ha notizia di un simile fondamento,
tanto quanto non si hanno notizie di intenzioni musicologiche di Descartes»,
in cui Sloterdijk ravvisa il responsabile del tentativo di pensare senza suono
(klanglos denken). Eppure, continua, «mi sembra utile ripetere l’esperimento
di pensiero (Gedankenexperiment) per interrogarlo a proposito di un aspetto
psico-acustico rimasto fino a ora inosservato»51.
Così, alla ricerca di una possibile fondazione dell’esperienza musicale,
Sloterdijk ci porta nel cuore del delirio dubitativo52 cartesiano, nel topos
della fondazione gnoseologica per eccellenza, citando estesi passaggi delle
Meditazioni Metafisiche che ricercano un Io autoconsapevole che, senza corpo
sensibile, organi, senza mondo esteriore, si lasci conquistare in funzione di
50Da Erschüttern, sinonimo di durchchüttern, rühren, bewegen, erschüttern, reimen, an-
regen. Ha un tripla valenza semantica: in zitternde, wankende Bewegung bringen, scuotere,
fare tremare, ein Erdstoß erschütterte die Stadt, una scossa sismica fece tremare la città;
in frage Stellen, mettere in discussione, mettere in dubbio; in senso figurato im Innersten
bewegen, ergreifen, scuotere, sconvolgere, impressionare, commuovere
51Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 64.
52In apertura al presente saggio (p. 50) troviamo un inciso in cui viene detto: «Bizarre
Gedanken schließen noble Muster so wenig aus wie der Wahnsinn die Methode», pensieri
bizzarri non escludono nobili modelli tanto quanto la follia non esclude il metodo. Qui
crediamo che con l’espressione Zweifeldelirium si sostituisca ironicamente il tradizionale
Zweifelmethode. Altro motivo ironico di queste pagine è la raffigurazione di Cartesio come
«duro d’orecchio», privo di musicalità.
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un solido (unerschütterliches) fondamento di verità.
[M]i sono convinto che non c’è assolutamente niente al mondo, che non
c’è il cielo, che non c’è la terra, che non ci sono spiriti, che non ci sono
corpi.
[...] Non è forse vero quindi che anche io non esisto? Eppure certamente
io esistevo, se ho avuto qualche persuasione.
[...] Ma vi è un non so quale ingannatore, sommamente potente, som-
mamente astuto, che di proposito mi inganna sempre. Senza dubbio
dunque anche io sono, se mi inganna; e mi inganni pure quanto può,
tuttavia non farà mai in modo che io sia nulla, mentre penso di essere
qualcosa. Cosicché, dopo aver vagliato in maniera accuratissima tutti
gli aspetti del problema, alla fine bisogna ritenere valido questo: la
proposizione “Io sono, io esisto”, ogni qual volta viene da me espressa
o anche solo concepita con la mente, necessariamente è vera53.
Sloterdijk sviluppa qui alcune considerazioni che probabilmente sono
meglio interpretabili se si tiene conto della traduzione tedesca in cui viene
riportata. Leggiamo:
«ich war sicherlich, wenn ich mich dazu überredet habe»54.
Con la radice verbale del verbo Reden (da rede, radia, forse dal latino ratio)
il tedesco immette un significato vicino al discorrere, un ambito semantico a
cui non riusciamo a pensare se non anche con caratteri acustici, nella misura
in cui discorrere include un aspetto fonatorio. Nel latino troviamo
«Imo certe ego eram si quid mihi persuasi [corsivo nostro].
Nella traduzione francese, invece,
53Renato Cartesio, Meditazioni metafisiche, Armando Editore, Roma, 2003, pp. 56-57.
54Il secondo è corsivo nostro.
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ou seulement si j’ai pensé quelque chose55.
Troviamo, nell’etimologia del termine latino persuasum, una radice
svådi, da svad-åmi gustare, piacere; o anche suàvis. Sloterdijk non riporta al-
cuna considerazione sull’etimo del termine. Egli si concentra piuttosto su ciò
che egli definisce «il modello per l’esercizio sul quale la filosofia idealistica, se
non la filosofia in generale, riposa: l’esercizio del pensare-via (Wegdenken)56.
Pensare-via è l’operazione cartesiana con cui il mondo intero, tutto ciò che
ha dimensione spaziale o di senso, risulta Wegdenkbare e viene weggedacht.
L’io si staglia come un «resto» (Rest), il residuo dello svuotamento di tut-
te le rappresentazioni, ovvero «l’attuale principio della vita rappresentante»
(das tätige Prinzip des vorstellenden Leben).
L’esercizio cartesiano è incentrato su un punto cieco, sostiene Sloter-
dijk; o meglio: un punto sordo (taube Fleck). «Il pensatore non nota, o,
se lo nota, non vi attribuisce alcun valore, il fatto che il suo Zusichkommen
dipende da un Sichören»57. Nell’esplicazione del dubbio radicale non è a
lui presente (es ist ihm nicht gegenwärtig) il fatto che “se stesso” e il proprio
pensiero, sono per lui conoscibili esclusivamente perché un Sichhören precede
il suo Sichdenken. Ad essere uditi, precedentemente alla constatazione che
in quanto uditi essi sono anche, poi, pensati, sono «i suoni interiori minimali
della voce del pensiero (Denkenstimme)»58. «Quando udita, e con questo
divenuta interiore (dadurch innig wird), questa voce è la prima e unica certez-
za che posso ottenere con il mio Selbstexperiment». Se ha trascurato questo
dato, il pensatore Descartes, è perché egli fissa (starrt) il contenuto del pen-
55Artur Buchenau, Lipsiae 1913, Sumptibus Felicis Meineri. Druck: C. Grumbach,
Leipzig.
56Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 66.
57Ivi, p. 66.
58Ibidem.
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siero e non è consapevole, o non interessato, auf den Klang der Stimme in
seinem denkenden Gehirn, «al suono della voce nel suo cervello pensate»,
cioè al medium in cui il pensiero arriva59. Solo così egli può non coglie-
re, non notare, che l’Ich-denke-ich-bin in verità significa Ich-höre-etwas-in-
mir-von-mir-und-anderen-Reden. L’io-penso dunque dispone a qualcosa di
diverso dai suoni mormoranti (flüsternden Ton) dei pensieri presenti. Il cogi-
to cartesiano quindi pone come presupposto un non-ascolto, un non-ascolto
che egli prende per puro pensiero; ovvero ein bei-sich-Sein ohne alle - wer
weiß - täuschende sinnliche vermittlung, «un essere-presso-di-sé senza tutte
le chissà quali ingannevoli mediazioni sensoriali»60. Il non-udire è rivolto alla
voce del pensare che vaga attraverso il pensatore (die Gedanken-Stimme die
durch den Denken wandert). Sembra, a Sloterdijk, che il metodo inventato
da Cartesio abbia portato ad un unico denominatore una Hellhörigkeit e una
Schwerhörigkeit, un ottimo orecchio61 e la sordità.
Questo che abbiamo cercato di presentare è quanto viene chiamato
da Sloterdijk Cogito Sonoro. Da questo deriva una prima e unica certezza:
il suono della voce che media il pensiero.
«Sento qualcosa in me quindi sono - se non altro ho abbastanza fonda-
59Avere un pensiero, avere un’idea, è un fenomeno che può ricevere il nome di ispirazione.
Sloterdijk, nell’introduzione di Blasen, scrive: «Anche se la parola ispirazione appare
piuttosto desueta, e se vale, a chi ne faccia uso, più spesso un sorriso piuttosto che il
riconoscimento, essa non ha affatto perduto la sua valenza simbolica. Essa è ancora in
grado quasi di dimostrare l’origine confusamente diversa ed estranea di idee e opere [...].
Il loro medium non è il loro padrone, chi le recepisce non è il loro produttore», pp. 83 e
ss.
60Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 66.
61Da Hellhörig, essere dotati di udito eccezionale; Hellhörig werden significa inorecchirsi,
prestare attenzione; per spazi e ambienti, significa avere una buona acustica e una buona
risonanza: den Schall leicht durchlassend, propagare bene il suono.
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mento per l’affermazione, che io sono sicuro di poter desumere la mia
esistenza dall’ascoltare in me»62.
Questo «sento-qualcosa-in-me-che-parla» affiora soltanto quando non
ho a che fare con i miei pensieri. «Se voglio fondare, accertare, ottenere
qualcosa, questo proposito stesso distorce la relazione uditiva al pensiero
attuale che mi attraversa». Ehrgeiz macht taub, recita il proverbio tedesco,
auch in der Erkenntnisthorie; l’ambizione rende sordi, in Germania, anche
nella teoria della conoscenza. «Sembra», dice Sloterdijk, «che tra l’ambizione
costruttivistica della ricerca del fondamento e l’attenzione meditativa ci sia
una radicale esclusione. Chi costruisce non sente niente; chi in sé ascolta
risuonare o parlare non può al tempo stesso costruire»63.
Sloterdijk qui sta ancora procedendo per ironiche assonanze oppure
il suo discorso trascolora in considerazioni più serie? Preferiamo rilevare
che il perno della critica di Sloterdijk al cogito cartesiano risiede in una
osservazione che cerca, e secondo noi vi riesce, di disinnescare efficacemente
il nucleo fondativo di una metafisica che separa soggetti e oggetti, che li
cristallizza in categorie incrollabili, estromettendo dal pensabile tutto ciò che
non può essere sussunto in esse; categorie incrollabili quanto lo era il cogito
che le conteneva. È proprio nei confronti del carattere di «incrollabilità» del
fondamento eretto da Cartesio che Sloterdijk conduce un affondo insieme
teorico e ironico.
Secondo questa sua teoria dell’ascolto, o, per esprimersi con le parole
dell’autore, secondo queste considerazioni di psico-acustica, poiché ascoltare
significa disporsi ad un tipo di immersione con l’esercizio del cogito sono-
ro non si può ottenere alcuna fondazione: niente si può fondare, infatti, su
62Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 67.
63Ivi, p. 67.
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qualcosa che sia passibile di essere scosso: «quanto vi sia di più conosciuto
(das Gewisseste) è in verità quanto vi è di più inutilizzabile (das Unbrauch-
barste)». Il pensiero è, nel soggetto, come il suono del violino: la forza di
certe relazioni vibratorie (Scwingungsverhältnisse).
Attenzione alle voci e ai suoni interiori significa pura scuotibilità (pure
Erschütterbarkeit). [...] Chi ascolti alle voci del pensiero è traspor-
tato in una sfera già da sempre portata allo scotimento (zum Beben
gebrachte) da altri (von Anderem)64.
Il termine sfera si riaffaccia dopo essere stata proposto nella lettura
delle assenze di Socrate65. Il presente saggio, come abbiamo detto, risale
al 1993. Se non un luogo di origine, troviamo qui un luogo antenato del-
la successiva Sphärologie, la quale terrà impegnato Sloterdijk fino al 2004.
In questi dieci anni lo sviluppo davvero hungeheuer66 che il termine Sphäre
ha avuto nel pensiero di Sloterdijk, ci permette, se non altro, la seguente
considerazione. Se l’opera futura qui evocata si è attribuita il carattere di
mediologia67, e abbiamo visto come la categoria simbolica della sfera ab-
bia aperto la trattazione alla vita mediale del soggetto, possiamo leggere
questo passo mettendo un accento particolare sul suo orientamento «medio-
logico». Erschütterbarkeit, essere passibile o disponibile allo scuotimento,
e Verfügbarkeit, disponibilità, sono dunque le modalità che caratterizzano
l’essere-nel-suono. Con una lettura più saldamente ancorata alla proposta
mediologica di Sloterdijk, come possiamo intendere questo scotimento e l’es-
64Ivi, p. 68.
65Ivi, p. 53.
66«Geometrie im Ungeheueren» è il titolo della premessa al suo Sloterdijk, Sphären II:
Globen, Makrosphärologie cit.
67Cit.: La teoria dei media e quella delle sfere convergono, in Sloterdijk, Sphären I:
Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 234.
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sere che ad esso è soggetto? Non più un fundamentum inconcussum ma un
medium percussum, così si esprime Sloterdijk.
L’ascolto che si delinea nella scena del cogito sonoro permette che
considerazioni di «acustica profonda» incontrino una «attenzione interiore,
precedente alla differenziazione tra l’ascolto della musica e l’ascolto delle
voci»68. Grazie a questa precedenza possiamo dedurre alcune considerazioni
sul fatto musicale.
La musica è essa stessa solo nell’ascolto di sé dello ‘strumento’, cioè del
soggetto, fintanto che esso si concepisca come medium particolarmente
sensibile al suono (klangempindliches Medium)69.
Così, se la musica si dà propriamente soltanto nel soggetto che ascol-
ta, allora il soggetto che ascolta è esclusivamente colui che è nella musica.
Ovvero: essere «presso di sé» è possibile soltanto quando il soggetto ascolti
in se stesso. Così come senza suono non esiste orecchio, così senza Altri non
si dà alcun Sé. Essere se stesso è la condizione di cui il soggetto fa esperienza
solo in quanto si fa medium vibrante di suoni, voci, sentimenti, pensieri.
Questo naturalmente non è in alcun modo un pensiero nuovo. Da più di
cento anni la filosofia si affatica sulla sua strada nella radicale moderni-
tà per risolvere l’illusione ottica del cartesianismo e per scacciare la chi-
mera di una soggettività assoluta a favore di una intelligenza dotata di
corpo (verkörperten Intelligenz ). Esistenzialità anziché sostanzialità;
risonanza anziché autonomia; percussione anziché fondazione.
Nel saggio emphKopernikanische Mobilmachung und ptolemäische Abrü-
stung70 abbiamo visto come nella meditazione cartesiana il medium potes-
68Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 69.
69Ivi, p. 69.
70Sloterdijk, Kopernikanische Mobilmachung und ptolemäische Abrüstung cit.
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se decadere dal percepito e dall’attenzione del pensatore. Sloterdijk si era
espresso nei termini di «assenza di percezione»71 Nelle assenze socratiche,
al contrario, il filosofo dedicava a quell’altrove acustico tutto se stesso, di-
venendo lontano e distaccato dal mondo. Ascoltare è un’attività che può
darsi in tutta la sua forza cogente, soggiogante, in un atteggiamento desi-
derante: ricordiamo il desiderio di Socrate che, già in prigione, si dedicava
alla musica come in sogno era stato lui detto72 di fare; pensiamo anche alle
dinamiche di acosmismo che corrispondono ad un desiderio di ritorno, uni-
to e completato dal suo contrario desiderio espansivo, di un primo suono
che procede da un’origine verso il fuori. È poi forse una forma di desiderio,
un’ambiziosa cupidigia, ad aver distolto Cartesio dall’udire. Sono tutti, que-
sti, casi del mettersi o non mettersi in ascolto, o mettersi in ascolto di altro.
È assecondando un desiderio che, nei confronti del suono, è possibile disporsi
all’ascolto oppure «sentire-via», non sentire o sentire altro.
In queste modalità si mostra un carattere dell’ascolto di cui abbia-
mo rintracciato le origini nelle formulazioni fonologiche di Alfred Tomatis:
l’udito è attivamente selettivo.
Vediamo come Sloterdijk, per parte sua, sviluppi questa convinzione.
In prima istanza egli propone un saggio di «poesia assoluta», sideralmente




72Non è forse trascurabile ricordare anche che pochi attimi prima Socrate aveva riflettuto
brevemente su «quella strana cosa» che è il piacere: «Che strana cosa ch’ella è questa che
gli uomini chiamano piacere, e come di sua natura comportasi meravigliosamente verso
quella che pare il contrario suo, il dolore!», in Acri, Platone. Dialoghi cit., p. 82.
73Vedi sopra, nota 47, p. 132.
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Ora sillabe liberate si danno all’ascolto «con inaudita freschezza e
novità»74: si tratta della poesia del 1921 di Rudolf Blümmer, «poeta asso-
luto», dove emancipazione dal lessico, dalla grammatica e dalla retorica e
fonetica si appellano all’esempio della Nuova Musica nel loro attacco anti-
semantico. Così, liberato, si vorrebbe emergesse qui il suono puro. Eppure
proprio nel momento del suo appellarsi alla ricerca musicale d’avanguardia,
nel suo offrirsi agli ascoltatori, che siano engagés nel medesimo attacco, que-
sto poetare musicale si dichiara portatore del significato della giusta causa,
quella di un antisemanticismo liberatorio. Dichiara il proprio contenuto, per
così dire, tra le righe. Così vediamo come l’esperimento porti, chi ascolta, a
due azioni possibili: o «ascoltare-via» o «comprendere». Nel primo caso si
“smette di ascoltare” nel momento in cui vi si riconosce un testo nonsense
e quindi si smette di ascoltare come si ascolterebbe una “creazione sonora”.
Nel secondo caso ancora non si può ascoltare in senso propriamente musicale,
scrive Sloterdijk, e questo nella misura in cui chi ascolta riconosce l’intento
programmatico del testo, il suo “autoproclamarsi” testo della programmati-
ca liberazione dal significato. Più che ascoltare si tratta dunque di sapersi
dare la giusta rappresentazione e quindi «ascoltare giustamente» (zurechthö-
ren)75. Né in un caso né nell’altro si può parlare di musica. È questo davvero
un nonsense: le sillabe fresche di Blümmer rimangono «ardite e civettuole»,
nel loro proporsi come pura udibilità, non divengono musica perché, dice Slo-
terdijk, non è possibile «estorcere l’ascolto stesso in nessuna circostanza»76.
Si osserva qui una forma di quella capacità selettiva dell’ascolto. Sloterdi-
jk, con la proposta sonora di Blümmer, vuole offrirci un esempio di come
74Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 71.
75Ibidem.
76Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 72.
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essa sia, in fine, esclusa dall’ascolto, un ascolto cui Sloterdijk non finisce
di apportare nuovo significato. In questo caso sembra che l’evento sonoro
rappresentato dall’Ango laïna sia a priori fuori da un Höhrweite, ampiez-
za dell’udibile, escluso dalla facoltà dell’ascoltare per la modalità stessa in
cui si offre all’Hörbarkeit, udibilità. L’essere Laut, percepito acustico, deve
attendere un suo possibile Gehört-sein, senza il quale esso, suono-Laut, ca-
de nell’insieme degli esclusi dall’ascolto, insignificanti, o peggio, fastidiosi,
rumori di fondo.
Anche l’imperativo uditivo (auditive Imperativ) della poesia - Ascol-
ta! che questa volta devi solo ascoltare! - infine deve ritornare alla
domanda: Ascolti? Hai ascoltato? Di nessuna domanda si può fare
un comando (Befehl) senza annichilire (vernichten) l’ascolto. L’offerta
sonora (Lautangebot) rimane libera. Anche la pretesa moralistica per
un “nuovo ascolto”, che a lungo ha appestato l’atmosfera della nuo-
va musica, conduce soltanto all’esperienza in cui l’orecchio può venir
toccato esclusivamente nel modo dell’offerta di ascoltarsi con il nuovo
suono77.
Così Sloterdijk introduce il tema il cui nome dà il titolo alla raccolta
di saggi di argomento estetico, Das Ästhetische Imperativ. Forse proprio in
questi passi tale espressione, di cui parleremo più diffusamente in seguito,
trova la sua sostanza. Ci sembra che Sloterdijk, nelle riflessioni che seguo-
no, voglia predisporre un «imperativo estetico» che tenga conto ed esplichi
ulteriormente quanto abbiamo cercato di esprimere, con parole nostre, quan-
do parlavamo del desiderio, nella cui modalità soltanto l’ascolto accade. Se
l’Ango laïna falliva nella sua autoproclamazione «Io sono puro suono libe-
rato dal significato» questo comportava che il suono, che pure c’era, non
77Ibidem.
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assurgeva a polo di relazione mediale ma decadeva nell’interesse e nella sua
qualità di musica mancata. Il percorso che Sloterdijk ora qui apre mira a far
si che emergano le tracce di una «alba mediale», una Mediendämmerung78.
In un passo sull’Anima sensibile, contenuto nell’Enciclopedia della
scienza filosofica79 Hegel articola l’idea che un’anima ancora indeterminata,
quella del bambino nel grembo materno, sia attraversata come da un medium
vibrante.
L’individualità sensibile è in primo luogo, è vero, un individuo mo-
nadico ma come immediato (unmittelbar), non ancora come es selbst,
non come soggetto in se stesso riflesso, e perciò passivo. [Una] indivi-
dualità selbstische è un soggetto da lui [questo es selbst ] diverso, dalla
cui Selbstischkeit è attraversato e messo in vibrazione (durchzittert) e
viene determinato in una maniera continuamente priva di resistenza.
Questo soggetto può essere chiamato il suo genio. [Madre e bambi-
no] sono due individui eppure ancora una inseparata unità di anima
(ungetrennter Seeleneinheit); uno non è ancora un Selbst, non ancora
impenetrabile (undurchdringlich) ma anzi privo di resistenza; quell’al-
tro è il soggetto di questo, è l’unico Sé di entrambi. - La madre è il
genio del bambino80.
Vediamo chiaramente come anche qui si delinei la possibilità di pen-
sare ad uno stadio precedente alla soggettivazione che pure incontra una
possibile relazione. Sloterdijk giudica audace la trasposizione che fa Hegel
dal rapporto genio-anima al rapporto tra madre e il feto. Dalla tradizione
latina della teoria del genio si considera la possibilità di essere contenitore,
con la propria interiorità o corpo di risonanza, di un altro spirito. Se tale
78Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 72.
79Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Enciclopedia della scinza filosofica, in ivi, p. 73.
80Ibidem
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trasposizione è stata possibile è perché Hegel, come sostiene Sloterdijk, re-
cepiva le scoperte del mesmerismo, che hanno reso possibile qualcosa come
un «disincantamento dei rapporti del grembo»81. Nel mondo dell’esoterismo
democratico e borghese si può discorrere pubblicamente del modo di esse-
re del bambino nel grembo materno senza che questo scacci fuori l’anima
dall’oggetto del discorso82.
Secondo Sloterdijk quello che Hegel misconosce è che il bambino non
è affatto un medium passivo.
[Il bambino] è ciò che attraverso il dispiegamento precoce dell’orec-
chio in certo qual modo spontaneo, pre-attiva, di sua sponte (von
sich her) vibra incontro (entgegenschwebt) al mondo sonoro (Klang-
welt) della vita in avvenire, questa vita concepita come madre e come
non-madre83.
Forse in questa concezione sloterdijkiana di un attivo farsi incontro,
rendersi disponibili ad un aleggiare (schweben), ad un vibrare-attraverso
(durchzittern), sta il cardine per la proposta di un imperativo estetico. Nella
misura in cui l’ascoltare è inscindibile da una disponibilità a farsi medium
vibrante, ogni imposizione in questo senso vanifica l’assunto stesso dell’ascol-
to. Vedremo nel paragrafo successivo altri passi in cui questa idea è stata
espressa.
Adesso nella costruzione idealistica di Hegel, Sloterdijk sente gli echi
di un terremoto esistenziale e di psicologia profonda. Con il termine dur-
chzittern si apre la questione di una suggestionabilità a cui si contrappone,
in difesa, l’individuazione e la soggettivazione. Nel passo di Hegel citato
81Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 75.
82Ivi, p.75.
83Ibidem.
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con la parola undurchdringlich, “non ancora impenetrabile”, si coglie una eco
del cartesiano inconcussum, mentre l’espressione “non ancora” rende chiaro
il senso di tutta l’autoeducazione, la conquista del “non essere passibile di
scosse”84. Sloterdijk proseguirà nel resoconto di un’epoca che «riconduce i
palazzi di cristallo della razionalità ad un sostrato sismico», fino ad arrivare
ai passi sull’angoscia del Dasein proposti da Heidegger:
Noi «siamo sospesi» (scweben) nell’angoscia85.
La paura di Heidegger è la paura del suono del mondo nel suo allon-
tanarsi e nel silenzio che emerge in suo luogo. In questo silenzio, dove tutto
ci scivola via, (das Seiende im Ganzen zum Entgleiten[gebracht ist), il Da-
sein vibra della sua stessa angoscia e si fa corpo di risonanza della catastrofe
dell’ascolto finito, quello del continuum del medium materno.
[N]ell’Esserci questa angoscia originaria viene per lo più repressa (nie-
dergehalten). Eppure l’angoscia c’è. È solo assopita. Il suo respiro,
come un tremito, percorre costantemente l’esserci (Ihr Atmen zittert
ständig durch das Dasein)86
È questo, con le parole di Sloterdijk, un panisches Cogito, un cogi-
to fondato nell’angoscia. Nel rumore e nella chiacchiera del mondo alligna
un silenzio solo scarsamente dissimulato, che «dorme» e che ci ricorda della
«morte della musica». La musica dunque è sempre un ritorno alla musique
maternelle, una festa che si riallaccia al meraviglioso continuum da cui pro-
veniamo, ma anche uno spaventoso ricordo, soprattutto nel suo uso sedativo
e narcotico, del silenzio cosmico dell’esistenza.
84Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 76.
85Martin Heidegger, Segnavia, A cura di Franco Volpi, Adelphi, Milano, 1987p. 67-68.
86Ivi, p. 68
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3.2 Il primo saluto
Per operare una lettura del pensiero di Sloterdijk sul fenomeno uditivo e
musicale abbiamo deciso di rispettare l’ordine cronologico in cui i saggi che
rispondono a tale questione sono stati pubblicati. Così, dopo il saggio appena
presentato, lo ricordiamo, apparso nel 1993, possiamo proseguire tornando
alle considerazioni di ordine musicale contenute in Blasen, pubblicato nel
1998. Ci ritroviamo laddove avevamo interrotto la lettura del primo volume
di Sphären, quando Sloterdijk sosteneva: «le manipolazioni psico-fonologiche
costituiscono per natura i primi passi verso un procedimento teotecnico»87.
Nel conteso in cui troviamo questa affermazione essa faceva riferimento a
quella sorta di «Giudizio Universale trasposto all’inizio della vita», in cui il
nascituro, nella relazione immersiva con la madre, era suscettibile di ricevere
o meno il saluto della madre. La psicoacustica di Tomatis permetterebbe
di rivedere il primo dei giudizi con la possibilità dell’intervento terapeutico
e, quindi, si stabilirebbe come «tecnica delle cose prime». Essa si definisce
secondo il prototipo della psicoterapia radicalmente trasformatrice, immersi-
va e rigeneratrice. Un simile strumento, che forse possiamo anche chiamare
antropotecnica, «nella nostra epoca prende necessariamente il posto della
disattivata religione della redenzione. La psicotecnica audiofonica abolisce
la specifica differenza tra protomusicalità e protoreligiosità»88. Ciò che nel
linguaggio di tradizioni antichissime prende il nome di anima, nella lettura
che Sloterdijk dà degli strumenti che ci vengono forniti da ricerche come
quelle di Tomatis, consisterebbe nella «sincronizzazione tra saluto ed ascol-
to»89. Essa«nel suo nucleo più sensibile, si può considerare come un sistema
87Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 470.
88Ivi, p. 470.
89Ivi, p. 471.
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di risonanza che si è adattato durante la comunione audiovocale della sfera
pre-natale madre bambino»90. All’interno della più antica «bolla dell’ani-
ma», qui detta Seelenblase, la voce del primo saluto, le esperienze che se ne
possono fare con le «manipolazioni psicoacustiche», la musica stessa, sono
i mezzi che ci permettono di raggiungere gli ambiti in cui diviene possibile
un procedimento antropotecnico, quindi un ripensamento di sé, che riferi-
sce alla modalità di «essere uomo» per come una forma di «teotecnica» la
renderebbe possibile, o pensabile.
Col nome di «ascolto fetale» Sloterdijk indica il momento in cui «il fe-
to si dispone in direzione di questi suoni e, nella buona capacità di ascoltare,
conosce il piacere di sentirsi sul ramo ascendente della capacità d’essere»91.
I «primi petali della soggettività» vengono allora ravvisati nell’«unità origi-
naria del risveglio», o, con altra terminologia, nell’«autostimolo», o ancora
nell’«intenzionalità priva di tensione noetica»; in ultima istanza nella gioia
iniziale. La felicità troverebbe il suo centro nella ripetizione di quanto sen-
tito allora, in quel primo contemporaneo venirsi incontro di voce materna e
ascolto desiderante che Sloterdijk ha descritto nei termini del primo saluto.
Così lo «scintillio» della voce della madre (Tomatis avrebbe detto «le fasce
armoniche più acute») prepara il bambino al mondo nella condizione di che
incontra «l’insuperabile vantaggio di essere se stesso». L’intimità ci appare,
in ultima istanza, come uno specifico rapporto di trasmissione92, quello che
accade non con un altro «soggetto» a me speculare, un doppio, bensì come
«comunione inesorabilmente asimmetrica» tra la voce della madre e l’udi-
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che lasciano la propria posizione per andarsi incontro: è piuttosto nella loro
differenza reale essi sono realmente uniti, nel loro essere quasi infinitamen-
te abbandonati uno all’altra. Le due fonti emozionali sono compattamente
legate, abitano un continuum, un «comune plasma sonoro» in cui voce e
orecchio sono dissolti.
Sloterdijk indica come, nelle ricerche di psico-acustica, Tomatis abbia
saputo mostrare il primato della «forza di assorbimento» attraverso l’ascol-
to attraverso impressionanti evidenze, come con l’esempio che abbiamo già
incontrato delle uova di uccelli di specie diverse che, alla schiusa, danno vita
a individui che cantano come gli appartenenti alla specie da cui sono stati
covatiPeter Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie, 1998; trad. it.
Sfere I: Bolle, Microsferologia, Meltemi, Roma, 2009, p. 476..
Del resto, Sloterdijk scriveva poco sopra: «a ben riflettere, niente di
veramente nuovo può esprimersi in queste osservazioni, poiché esse esprimono
rapporti fondamentali che sono sempre stati necessariamente conosciuti e
sostenuti. La novità in materia può essere soltanto il carattere esplicito
della rappresentazione, frusciante, forse demoniaca. [...] [questo fruscio] è il
rumore di accompagnamento tipico dei regali della fenomenologia poiché, dal
punto di vista fenomenologico, offrire vuol dire dare in modo completamente
nuovo qualcosa che di nuovo non ha nulla»93.
Che a fianco di una capacità immaginativa precoce potesse esistere
una capacità uditiva precoce è quanto è stato sviluppato solo da psicologi
e otoiatri del XX secolo che hanno sempre preso le distanze da psicanalisi
zurighese e viennese, le quali hanno dovuto pagare un pesante tributo a
pregiudizi ottici con il prolungamento della teoria degli oggetti interiori, come
93Ivi, p. 472.
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è stato osservato a proposito delle teorie di Macho. Sloterdijk sostiene che
solo le vittoriose astrazioni individualiste degli ultimi anni sono riuscite a
creare una distanza tra la sfera delle comunioni fetali e il sentimento o il
sapere degli individui94.
L’udito fetale umano, quando ascolta nello spazio sonoro che prende-
rà il nome di madre, sviluppa i decisivi abbozzi di una soggettività motrice
e musicale95. È in considerazione di questa condizione originaria che Slo-
terdijk può arrivare a sostenere quanto segue. Nel mondo, dopo la nascita,
gli uomini si trovano ad abitare immersi in un nuovo medium, l’aria. Tutte
le trattazioni che riferiscono agli sforzi di adattamento «mediatico» dell’uo-
mo dopo la nascita, dopo che l’epoca della sospensione nel medium liquido
intrauterino viene definitivamente conclusa, compongono il secondo volume
di Sphären. Qui vogliamo riportare quanto dice Sloterdijk rispetto al fat-
to che la permanenza dell’uomo nel mondo, cioè nel nuovo medium aereo,
è determinata dalla necessità di mantenersi e svilupparsi in un continuum
psicoacustico - o più in generale semiosferico. In esso si è salvata la speci-
fica connotazione di immersione e di sospensione che caratterizzava la vita
nel medium liquido. Una volta approdati al mondo gli abitanti delle sfere
sono dunque coloro che dipendono dalla separazione di uno spazio interno
che abbia le qualità del continuum acustico che abbiamo descritto. Volendo
caratterizzarlo più specificamente Sloterdijk propone il concetto della «co-
munità acustica costitutiva» in cui, ancora e in maniera diversa, è possibile
essere reciprocamente raggiunti. In questo senso, dopo la nascita, è nell’udito
che «intimità e pubblicità possiedono l’organo che li lega l’una all’altra».
È unicamente nella sonosfera sociale che la musica da camera può tra-
94Ibidem.
95Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 477.
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sformarsi in politica del coro. solo lo sviluppo estremo e stimolante
dell’udito ha reso possibile che l’esistenza diventasse una forma di sog-
giorno nella serra sonosferica. [...] Nella casa dei suoni, che non ha
mura, gli uomini sono diventati animali che si capiscono. D’altronde,
qualunque altra cosa essi possano essere, sono anche dei comunardi
sonosferici96.
Sonosfera, casa dei suoni. La musica comincia ad affiorare, sulla scor-
ta del percorso in cui Sloterdijk ci ha condotto, come ambito in cui si offre
un potenziale notevole. Per questo motivo, a partire da questo punto, cer-
cheremo di dare una lettura più dettagliata del pensiero di Sloterdijk sulla
musica.
Per concludere offriamo un pensiero di Tomatis che ci sembra, a questo
riguardo, estremamente pertinente:
La musica è un vettore di armonizzazione, di dinamizzazione, di
risveglio e di creatività; essa comincia proprio là dove comincia il mi-
stero, lasciandoci solamente intuire che il mondo sonoro è chiamato
a tradurre, con la sua risposta essenziale, il silenzio che vibra e che
canta. [...] Con le sue modulazioni plasma l’essere umano nelle sue
componenti fisiche, mentali e spirituali. Con i suoi accenti, può ridare
libertà a chi si trova stretto nelle reti tessute dall’esistenza. È il fon-
damento stesso del canto che saluta la liberazione dell’essere in preda
all’angoscia di vivere97.
96Ivi, p. 478.
97Tomatis, L’oreille et la vie cit., p. 235.
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3.3 La musique retrouvée
Nella raccolta Der ästhetische Imperativ il saggio La musique retrouvée98
apre la sezione che intitola im Klangwelt e che si conclude con la sezione,
Wo sind wir wenn wir Musik hören di dodici anni posteriore. Vogliamo
qui riallacciarci alla trattazione di Sloterdijk nel momento in cui si tentava
una lettura del rapporto madre-bambino, che non vedesse il soggetto della
relazione uditiva confinato ad un ruolo esclusivamente passivo. Per queste
considerazioni eravamo partiti dalla teoria del genio per come viene proposta
da Hegel, in riferimento al rapporto tra la madre e il bambino.
Nel saggio che andiamo qui a presentare troviamo le famose parole
di Thomas Mann: Musik ist Dämonisches Gebiet. Un «mantra» dei mu-
sicologi, dice Sloterdijk, che pure necessita in misura sempre crescente di
interpretazione e commento. «Qui una definizione viene rimpiazzata da un
avvertimento»: è come se l’autore, sostiene Sloterdijk, avesse voluto abbrac-
ciare l’opinione secondo la quale «non si può dare, di determinati oggetti
conosciuti, alcuna teoria oggettiva», e questo perché tali oggetti non rimar-
rebbero quieti durante la loro teorizzazione, ma anzi si comporterebbero
«come un essere inquietante in agguato (lauernde Ungeheuer), che, come in
dormiveglia, alzi la testa non appena si parli di lui»99. La musicologia è
stata pronta a valutare la portata dell’espressione sulla musica di Thomas
Mann, ritiene Sloterdijk, se ha saputo ereditare alcune considerazioni della
demonologia cristiana, secondo le quali il demone non permetterebbe alcuna
neutralità.»Il Demone ist kein Modellobjekt, che si lasci posizionare (erörten)
a distanza di sicurezza, ma piuttosto una forza (eine Macht), che reagisce
98Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., La musique retrouvée.
Eröffnungvortrag bei den Luzerner Festspielen, 11. August 2005.
99Ivi, p. 9.
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ad una chiamata»100. Le ricerche di Tomas Macho sui noggetti, come già
accennato nel secondo capitolo, affiorano qui101
Se ci chiediamo che tipo di demone entri in gioco quando si trat-
ta di musica dobbiamo interrogare una antropologia acustica che è andata
sviluppandosi dall’antichità fino a conoscere una notevole espansione in tem-
pi recenti. Anche qui l’influsso delle ricerche di Alfred Tomatis risultano
evidenti, pur mancando un esplicito riferimento. Come per altre specie, in
particolare per certe razze di volatili (vedi cap. 2.6), l’essere umano sembra
essere dotato in tempi estremamente precoci di un sistema uditivo molto
sviluppato. La pregnanza dell’esperienza acustica permette di poter definire
l’ascolto come la «guida dell’umano avvicinarsi al mondo [...] questo [l’udito
umano] appartiene ad un momento temporale [...] in cui non si può dire che
qualcosa come un individuo effetivamente ci sia»102.
Per quanto riguarda la funzione dell’ascolto sarebbe non tanto l’effet-
to dello stare di fronte (Gegenüberstehen) di un soggetto in commercio (in
Bezug) con una fonte di suono; l’ascolto si compirebbe invece come scambio
(Eintauschen) degli organi di senso e dei suoi portatori in un campo acusti-
co. Se questo è ancora possibile nell’uso maturo dell’ascolto è perché, dopo
la nascita, si tornerebbe ad accedere ad esperienze e linguaggi di quell’ «ou-
verture fetale che, nel più puro dei modi, ha formato il tratto distintivo di
quell’essere che aleggia in un attuale, totalizzante ambiente circostante.
L’ascolto fetale si costituirebbe come scuola preparatoria all’apertura
mondana, una effettiva école maternelle non solo musicale, acustica: è in que-
100Ibidem.
101Al riguardo Weibel si esprime, nella postfazione, col termine di di Tauschobjekt. Cfr.
Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., pp. 491-519.
102Ivi, p. 10.
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sto il momento in cui il nascituro apprende la forma dell’in-abitare e comincia
a presentire un esterno. L’Ur-ascoltatore è da rappresentarsi come colui che
dal principio in poi è collocato in un continuum sonoro interno connotato da
due costanti, due universali del modellamento intrauterino dell’ascolto: si
tratta del «basso-continuo» cardiaco e del «recitativo sopranile» della voce
materna. Insieme costituiscono uno spazio particolare, il luogo dell’origine o,
con le parole di Sloterdijk, «il continente utopico della proto-musica o della
endo-musica»103. Qui, potremmo dire, torniamo quando ascoltiamo musica.
Poiché la musica permette di evocare la preistoria intima di ciascuno,
essa ha, come suo registro fondamentale, quello della più profonda regressio-
ne. Insieme a questo, essa conosce il «registro della forza», capace di aprire
la dinamica della antica lotta dell’irruzione attraverso un’immagine sonora.
Abbiamo trascorso, nelle pagine del saggio presentato precedentemente, que-
sta dialettica fondamentale. Adesso vediamo, con maggiore chiarezza, come
sia musicale il medium attraverso cui questa dinamica si esplica.
Sulla condizione di immersione si apre un orizzonte in cui accadimenti
acustici ignoti, violenti e lontani, trasmettono dal mondo in qua una «tem-
pesta acustica» (akustisches Wetterleuchen) che attrae e risveglia desideri
di espansione e conquista. Uscire dal continuum acustico risponde ad una
esigenza che porterà alla fine irreversibile del continuum stesso. In questo
senso leggiamo che, nel nascituro che «origlia alla porta del mondo», emerge
un desiderio in cui si articola già da sempre «una pericolosa Aufklärung».
In apertura del presente saggio, Sloterdijk ricorda come il demone ingiun-
gesse al Doktor Faustus: «se sai qualcosa, taci». Adesso, invece, la pulsione
espansionistica verso il mondo dei suoni esterni diviene un impulso inesora-
103Ivi, p. 11.
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bile spinge al suo contrario: «Sai qualcosa e dunque parla, nonostante tutto»
(Weißt du was, so rede trotzdem). «Nietzsche aveva forse questo in mente»,
ci dice il nostro autore, «quando impreziosiva il lessico della musicologia con
il nome pieno di pericolo di Dioniso»104.
In senso stretto la musicalità si pone in anticipo alle parole, esse si
incontrano nel mondo. Ed è proprio questo ad essere stato definito e identifi-
cato con la vuota chiacchiera (Gerede der Mitmenschen), il mondo rumoroso
del lavoro triviale dove l’orecchio viene confinato ad essere «organo pedisse-
quo, segretariale, servitore» perché non può altro che «piegarsi all’autorità
del primo venuto rumore presente». Ricordiamo come in altri passi del suo
pensiero sulla musica, Sloterdijk abbia offerto alcuni connotati dell’ascolto
o dell’orecchio musicale. Nel saggio Wo sind wir wenn wir Musik hören ab-
biamo letto che la loro condizione essenziale era risiedere in una forma di
immersione; nel capitolo Lo stadio delle Sirene, con la trattazione del primo
saluto, l’ascolto veniva proposto nella accezione di particolare offerta dalla
coppia madre-feto e nell’atteggiamento desiderante del feto nei confronti del-
la voce materna. Abbiamo riportato come «il feto si dispone in direzione di
questi suoni e, nella buona capacità di ascoltare, conosce il piacere di sentirsi
sul ramo ascendente della capacità d’essere»105. La lettura del fenomeno a
cui Sloterdijk allude ci è stata offerta dalle ricerche di Tomatis. Adesso viene
compiuta una ulteriore precisazione di cosa si debba intendere per musicale
in riferimento all’ascolto.
Qui viene detto che l’orecchio non-musicale è successivo a quello che
si trovava immerso nel suono intrauterino e nella relazione della prima bolla
bipolare; esso pertanto, all’indomani della nascita e della fine del continuum
104Ivi, p. 12.
105Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 471.
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acustico, porta con se la sofferenza e l’anelito all’altro suo uso possibile e con
cui, per primo, si è conosciuto. In questo senso l’orecchio diviene, o meglio
torna ad essere, propriamente musicale. L’orecchio degli adulti, infatti, può
prendersi occasionalmente una «vacanza dal lavoro triviale degli ascoltatori»,
fenomeno che abbiamo osservato attraverso il concetto di Welpause. L’orec-
chio musicale è quindi ciò che, dopo la nascita, permette di lasciarsi condurre
«attraverso suoni prescelti lontano dal rumore quotidiano», sottraendosi ad
un potere triviale. «Non-musicalità è la voce del padrone»106; unmusika-
lisch befehlend redet die Realität der Sachen zur Einsicht, «la realtà delle
cose conduce al giudizio in maniera imperiosa e non musicale». Il mondo
della chiacchiera e del rumore, con Heidegger, sappiamo essere il mondo del
silenzio del Nulla. Così Sloterdijk arriva a dire che l’infanzia umana, dal
momento della nascita, fa una scoperta tanto triviale quanto inafferrabile:
il mondo è un luogo scavato dal silenzio107. Sempre in continuità con le
analisi di Heidegger che abbiamo già presentato, leggiamo «il silenzio veicola
l’allarme dell’essere». È sicuramente in questo senso che dobbiamo leggere
alcuni dei passi del capitolo Lo stadio delle sirene, di cui abbiamo trattato
nel paragrafo 2.1. Il mondo che viene presentato qui è proprio quello che
altrove si ripeteva attraverso le sirene dei sistemi di allarme e dei richiami
delle fabbriche. “A tutte le orecchie cui possono arrivare, il loro rumore porta
con sé un consenso circa il fatto che tutto é disperato e pericoloso”108.
Sloterdijk, in questo davvero molto vicino alla teoria di Tomatis, so-
stiene che, dopo la nascita, sia in primo luogo la voce della madre soltanto,
ora da ascoltare da fuori, a creare un ponte precario tra l’Allora e l’Adesso.
106Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 12
107Heidegger, Segnavia cit., p. 68, cit.: «La finitudine scava abissalmente nell’esserci».
108Sloterdijk, Sphären I: Blasen, Mikrosphärologie cit., p. 462.
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La musica, abbiamo visto, si sottrae al mondo che si impone con rumore,
sfugge ad ogni imposizione (Befehl) e invita ad un’altra ubbidienza. Questa
implica, come comunicabile anche sempre, il ritorno nel cerchio del battito
cardiaco e del soprano arcaico. Torniamo alle soglie dell’inaccessibile «per
superare la barriera prosaica che si separa dalla sfera dell’incantamento sono-
ro»109. Il desiderio di potersi nuovamente sintonizzare con una dimenticata,
creduta, sonora presenza incontra la musica come una musique retrouvée.
Per questo movimento del ritorno Sloterdijk sostiene che tutta la musica,
soprattutto quella elementare o primitiva, accade anzitutto pienamente nel
segno del ritrovamento, della Faszination der Tonkunst.
Nel mondo intrauterino, come altrove viene chiamato, un cordone non
ancora lacerato garantiva un legame insuperabilmente viscerale e totalmente
singolarizzante. Nel mondo che accade intorno al nascituro dal momento del-
la nascita tutto si rivolge all’arte di riagganciarsi. Ma il medium è cambiato:
«per questa brusca svolta nel pubblico e nel culturale vale la regola per cui
quello che comincia con l’incantamento deve ricorrere ora nella libertà»110.
Più tardi, dunque, solo nello spazio pubblico sonoro della cultura di gruppo
si possono dare dinamiche di ritorno regressivo nel mentre che si forma la più
specifica individuazione. È col nome di Fonotopo111 che Sloterdijk osserva la
trasposizione dello stadio delle sirene nel nuovo medium aereo. È con questo
termine che battezza ciò che altrimenti abbiamo chiamato popoli prima, so-
cietà poi. Ciascuna conformazione sociale, a proprio modo, anche in qualità
di «struttura sonora», cioè quando si configura come spazio acustico comune,
109Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 13.
110Ivi, p. 14.
111Sloterdijk, Sphären III: Schäume, Plurale Sphärologie cit., in «Katastrophe der
neolitischen Mütter», pp. 767-772.
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un fonotopo, deve risolvere il compito di collocare gli ascoltatori in un mondo
comune di suono e di rumore. Attraverso l’audizione pubblica, gli associa-
ti dal fonotopo trovano «un sostituto del paradiso perduto della percezione
intima»112. Con la parola «patria», dice Sloterdijk, si evoca prima di tutta
una disposizione acustica, cioè la capacità dei gruppi di darsi “suoni comuni”.
Oppure, con le ricerche sul concetto di soundscape, a ragione in anni recenti
alcuni teorici della musica hanno osservato connessioni tra forme di ascolto
e forme di disagio sociale e localizzato.
Quello che a noi interessa è che nel nuovo medium, usciti dal conti-
nuum sonoro materno, rimanga vivo un legame. La strada verso la musica,
nella proposta di Sloterdijk, diviene inseparabile dagli aspetti dell’ascolto che
implicano qualcosa come un riappropriarsi dell’individualità e dell’intimità.
Più ancora: «partecipare alla civilizzazione significa essere in cammino verso
l’individuazione musicale», ovvero prendere parte al processo nel corso del
quale vengono liberate chances di individualizzazione113.
La tensione tra l’esigenza di una esistenza adulta individualizzata e
la sua tendenza all’intimizzazione si incontrano in maniera privilegiata nella
musica. È questa la tensione per la quale la Musica è stata definita ambito
del demoniaco, scrive Sloteridjk.
Sloterdijk istituisce un parallelismo tra musica moderna e «espansio-
nismo della cultura della conoscenza tra XVI e XVII secolo, per il modo
in cui si è articolata la loro espansione. Le carte del musicista, scrive Slo-
terdijk, sono da leggersi in analogia alle carte dei navigatori. Entrambe
rappresentano e trascrivono la scoperta di nuovi mondi. Questo è accaduto
per la musica già con le spedizioni nel mondo della prima polifonia, ma, so-
112Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 14.
113Ivi, p. 15.
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prattutto, a partire dalla svolta che si è determinata quando dalla polifonia
l’espressione musicale ha “incontrato” nuovi eventi espressivi basati su ac-
cordi e quando il comporre sotto forme categoriali normalizzate è trapassato
in una libera trascrizione di eventi sonori secondo la propria scelta compo-
sitiva. La dialettica per cui il detto di Thomas Mann rimane il cardine del
saggio, pur toccando questo una molteplicità di temi, è che in questo det-
to, secondo Sloterdijk, viene sottolineato adeguatamente come la grandezza
della musica moderna e la sua solidarietà con il progetto della modernità si
esprime nel fatto che essa è «il medium di un potente riferimento al mondo»,
nel suo impulso esplorativo verso nuove forme e nuovi suoni, che tuttavia
«non rifiuta la chiamata dal profondo»114, ovvero mantiene il legame con
le sonorità del «mondo intrauterino» o della «sfera di risonanza»115. Con
l’espressione «curvatura del mondo» Sloterdijk vuole andare qui a sviscerare
la formula speculativa di Thomas Mann. Sloterdijk riporta come interpre-
tazione più comune quella che vede in esso il paradosso o la dialettica del
«reciproco confondersi e scambiarsi del costruttivismo e primitivismo nella
musica del primo XX secolo»116. Nel 1947 la formula che descrive la musica
come «ambito del demoniaco» essa, secondo Sloterdijk, chiariva l’«oscuro
segreto» della cultura tedesca, in cui si era arrivati a formulare il pensiero
per cui «musicalità e bestialità si sono intrecciate in maniera oscura». Ci si
domandava allora come dal terreno del bello artistico moderno ci si potesse
spingere al male artistico e di come le migliori forze di una alta civilizzazione
potessero spingersi a toccare il suo opposto tramite, per così dire, l’astuzia




117Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 8.
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il futuro dovessero sfociare uno nell’altro o scaturire uno dall’altro in im-
mani arcate118. È questo il significato della speculazione ardita di Serenus
Zeitblom, l’amico del compositore nel romanzo di Mann, quando commenta
apologeticamente il presunto capolavoro “Apocalisse”, la composizione bar-
bara e insieme intellettualistica, di Adrian Leverkühn. Nella «terrorizzante
creazione artistica moderna» di Leverkühn si sarebbe celebrata «l’unione dei
più antichi con i più moderni». Sloterdijk però commenta: «in nessun modo
questa approssimazione prospetta un’azione del libero arbitrio ma piuttosto
risiede nella natura delle cose: si fonda sulla curvatura del mondo (Krum-
mung der Welt) che permette che i primi (gli antichi - frühestens) ritornino
negli ultimi (nei moderni - spätesten)».
La formulazione del concetto di modernità entra nella cultura contem-
poranea ammantata del connotato di «scoperta del mondo e dell’uomo»119.
Il movimento proprio della scoperta viene letto qui come ciò che propria-
mente connette “uomo” e “mondo”. Proprio nel momento in cui «lo spirito si
rivolga alle cose» l’uomo ne scopre la valenza di rivolgimento verso l’intimo,
verso la propria esperienza di tale estroversione. Leggiamo:
È un pregio del conio classico quello di considerare l’evento della mo-
dernità nell’insieme come una svolta verso l’esterno. Lo spirito, preso
sul serio dalla ricerca, si rivolge sempre “alle cose”. Nuovo Mondo c’è
solo dove il precedente abitante ha risvegliato in se stesso un territorio
selvaggio e descrive a se stesso l’estroversione120.
L’avventura dell’estroversione, scrive Sloterdijk, rivela la sua vera di-
mensione nel colpo d’occhio in cui la virata verso l’esterno si traduce in una
118Ivi, p. 21.
119Cit. da Jacob Burckhardts, in ivi, p. 21.
120Ivi, p. 16.
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virata verso l’interno121. Una possibile lettura di questo passaggio ci viene
offerta da quanto sostiene Bruno Latour nella conferenza citata A cautious
Prometeus122:
Ciò che è così importante nell’estesa metafora che Sloterdijk coltiva fino
al suo esito più amaro è che gli umani iniziano a realizzare esattamente
ciò [...]: come possiamo riconciliare due insieme totalmente differenti
di emozioni, passioni, pulsioni suscitati dalle due Grandi Narrazioni
della modernità – quella dell’emancipazione (la Narrazione ufficiale) e
quella dell’attaccamento (la Narrazione celata) – tra loro alternative?
[...] Mentre le filosofie della storia moderniste e anti-moderniste consi-
derano solo una delle due narrazioni, Sloterdijk è uno dei rari pensatori
che mostra come entrambe le storie di emancipazione e attaccamento
sono una sola storia123.
La scena che ci permette di cogliere il profondo legame che sussiste
tra «svolta verso l’esterno» e «virata verso l’interno» viene proposta da Slo-
terdijk attraverso questa immagine: il 22 Settembre del 1522 rientrava la
Victoria, l’ultima delle cinque caravelle che tre anni prima in un viaggio
sulle tratte orientali furono dirette, sotto comando di Magellano, alla volta
della leggendaria isola delle spezie. «Rientrata in San Lucar de Barrameda,
il porto andaluso, i diciotto figuri quasi morti di fame a bordo furono al più
presto vestiti di un saio penitenziale e portati alla cattedrale di Siviglia. Qui
venne intonato un Te Deum per l’inaudito rientro»124. «Indubbiamente», os-
serva Sloterdijk, «dobbiamo ancora considerare la seguente immagine come
la scena originaria della Modernità». Il diario di bordo redatto da Pigafetta,
121Ibidem.
122Latour, «A cautious prometheus? A few steps toward a philosophy of design (with
special attention to Peter Sloterdijk)» cit.
123Ivi, p. 259.
124Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 16.
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ammiraglio superstite, offre una narrazione dei fatti che, riferisce Sloter-
dijk, danno laconico conto della scoperta fatta: ovvero che, a partire dal
compimento della curva oceanica, niente dell’immagine del mondo è potuto
rimanere come prima. Sloterdijk sostiene che è a partire da simili esperien-
ze che si è propagato davvero in tutto il globo il senso della constatazione
moderna: «non esiste nessun viaggio nello sconosciuto (ins Unbekannte) che
non produca presto o tardi conseguenze per l’autopercezione del fuoriuscito-
esploratore (Ausfahrer).
Con i nuovi mappamondi sferici (Erdgloben), «questi effettivi me-
dia della Modernità»125, la piena rappresentazione della curvatura del mon-
do (Erdkrümmung) spinge alle sue estreme conseguenze la nuova moderna
consapevolezza.
A partire da qui viene resa pubblica una curvatura dell’essere (Krüm-
mung des Seins) grazie una più profonda ironia della ricerca (eine
tiefere ironie der Forschung) ci prende in suo potere (nach uns greift).
Chi si attiene strettamente al corso nell’oggettivo e chi si dedica im-
perturbabilmente alla ricerca delle strutture nascoste del reale, finisce,
prima o poi, ad operare alle proprie spalle (er sich selber am eigenen
Rücken operiert)126.
In questo senso la modernità è il luogo della curvatura, il luogo curvo o,
meglio, incurvato fino a divenire sfera, la sfera specifica che ha nome globo.
Ancora grazie a Latour possiamo comprendere quanto segue:
Il modernismo nelle mani di Sloterdijk non è più un concetto. È un
posto, un design, uno stile. Un tipo specifico di architettura a cui è
dedicato il secondo volume della trilogia Sphären, quello sui globi127.
125Ivi, p. 19.
126Ivi, p. 20.
127Sloterdijk, Sphären II: Globen, Makrosphärologie cit.
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Un modernista è qualcuno che vive sotto un’enorme cupola e che vede
le cose come se fosse seduto sotto una grande architettura: il globo
della Scienza, il globo della ragione, il globo della politica128.
Die Krümmung der Welt, la curvatura del mondo, conduce i suoi abi-
tanti ad oscillare tra fascinazione e avversione, a concepire il mondo come
ciò che si offre alla scoperta: quando essa raggiunge il suo apice e la rotta
si inverte in un ritorno, il mondo giunge a disporre se stesso come una in-
differente periferia in crescente distanza. Si determinerà qualcosa come una
«crisi della patria»129. La patria non sarà mai più, agli occhi del ritornato, il
luogo connotato dei caratteri del centro, con l’annesso «comfort dell’ombelico
riposante e inconsapevole dell’universo». Essa si ritroverà come punto in una
rete turbolenta (unruhigen Gitternetz ). Questo fu, ed è ancora, il ricco pre-
mio per i fortunati superstiti, testimoni della curvatura globale della spazio.
Questo è anche il senso della formulazione di Thomas Mann, questo forse
il senso della metafisica che da Parmenide a Heidegger, il quale da ultimo
ha parlato di «curvatura del tempo», ammoniva su quanto sembra aleggiare
nella musica demoniaca e moderna che, a nome di Neue Musik avanzava in
territori inesplorati dell’udibilità.
«Il nuovo» (Das Neue) indica l’autentica «modernità» (der Neuzeit)
in ciò: esso, il nuovo, al tempo stesso assicura e estende il raggio di disposizio-
ne, proseguendo dal conquistato al non-ancora-conquistato. Così si danno le
categorie dell’essere che sono «Vecchio Mondo» e «Nuovo Mondo». In quel-
li che Sloterdijk chiama «residuali dimensioni oggettive» della scoperta, la
partenza verso nuovi lidi, verso terre vergini, verso l’America, l’esploratore
128Latour, «A cautious prometheus? A few steps toward a philosophy of design (with
special attention to Peter Sloterdijk)» cit., p. 259.
129Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 19.
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e il suo impresario vanno alla ricerca del tesoro e della sua isola. In questo
ravvisiamo la grandezza della svolta verso il desiderio (Wunsh-Wende) che
Sloterdijk indica come tratta fondamentale e principale correlato dell’epoca
delle scoperte nautiche del primo Rinascimento. Partire per il nuovo mondo
significa dirigersi verso quegli oggetti magici che sono i tesori. Nell’immagine
di tesoro accogliamo l’idea di oggetti magnetici, che hanno una caratteristica
in comune con quelli demoniaci, cioè che questo non rimane quieto mentre lo
si teorizza. «Non ci si può rappresentare l’oggetto senza già anche cercarlo,
e non lo si potrebbe cercare se non si fosse pronti a subire la sua attrazio-
ne»130. Fu in quell’epoca che si riuscì a sterzare i dardi delle bramosie rivolti
a scopi dell’aldilà verso l’aldiquà, cioè verso oggetti ottenibili e commestibili
in vita. È per questo, sostiene Sloterdijk, che «dalla scoperta del continente
aldilà dell’oceano la ricerca del tesoro è la più propria attività metafisica
della psiche europea»131.
L’America delle carte geografiche, l’isola del tesoro dei romanzi, il fa-
to della mitologia, sono figli della Modernità e, «[s]e per una volta vogliamo
elogiare il Nuovo è perché esso si pone in alleanza con i diritti umani alla
scoperta»132. Con questa osservazione Sloterdijk vira rapidamente al suo
argomento iniziale, la musica. La musica alta, a partire dal XVII e XVIII
secolo, grazie alla sua propria dinamica costitutiva, diventerà un’efficace e
irresistibile buona novella poiché sarà in procinto di sviluppare una migliore
eloquenza, che non il mercato delle espansioni geografiche, nella ricerca di
una dialettica tra aldilà e aldiquà. Essa è stata considerata, a ragione, dice
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più intimi attraverso la sua alleanza privilegiata con le disposizioni latenti
degli ascoltatori. Specialmente nella fioritura della prima classicità vienne-
se essa avrebbe liberato «una forza capace di annunciazione della quale la
religione convenzionale fino a oggi a mala pena comprende qualcosa»133. In
essa si incontrano e si tengono in splendido equilibrio un paradiso che si la-
scia trovare, o meglio ritrovare, nel medium acustico che abbiamo visto in
precedenza, e una spinta alla ricerca e alla scoperta del tesoro.
Sloterdijk raffigura i musicisti della modernità come agenti della ri-
cerca del tesoro. La «vera America interiore» è il terreno che attira i compo-
sitori, non appena, cercando altro e altro trovando, si portano sulla via per
scovare la grotta del tesoro sonora. Qui essi trovano ciò che compongono e
quindi ritrovano ciò che non era mai stato scoperto prima.
Il discorso contenuto nel saggio La mousique retrouvée si conclude con
una le parole che, nella tempesta di Shakespeare, si esprimono per bocca di
Calibano, mostro-musicista:
Ad esse il meschino Stefano non può che opporre:
This will prove a brave kingdom to me, where I shall have my music
for nothing.
Stefano, perduto nella sua ricerca di potere, non sa che farsene di una
simile abbondanza musicale, se questa sia offerta per niente per l’eternità.
A lui, a agli Stefanidi del mondo, Sloterdijk risponde:
Niente dovrebbe esserci caro quanto ciò che dal momento della nascita
in avanti vogliamo avere di nuovo per niente; Nichts darf so teuer sein
wie das, was wir vom Moment der Geburt an wieder umsonst haben
wollen.
133Ivi, p. 22.
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Conclusioni
La poesia si può stuzzicarla nei suoi anfratti anche coniugandola con la
più varia espressione sonora, musica che rientra (non essendosene mai
staccata) nella matrice sonora universale, a cavallo di schegge vaganti
casuali, di suoni in attesa, di echi captati in fuga. Si possono provare
dei versi sul ciglio della ferrovia . che forse fu fatta per questo . da
quando il treno si annuncia all’ immenso vuoto che lascia dopo il suo
transito, immagine dell’esistenza.
Dove passa la poesia c’è un po’ meno dolore, un po’ più coraggio a
morire. Diciamo quanto dieci o venti brocche d’acqua tolte o versate
nel mare: il significato trascende il quanto e fa della goccia il tutto.
Trapiantate il verso, sia davanti a un pubblico che in solitudine, in un
ambiente sonoro adeguato, naturale o artificialmente creato, accostate
alla voce altre voci, non abbandonatelo mai un momento. Si regge
benissimo sulle sue gambe: tuttavia vuol essere accompagnato.
G. Ceronetti
Peter Sloterdijk ha dichiarato di preferire che la propria opera ven-
ga letta come una «una grande narrazione filosoficamente ispirata»134. Ad
una prima lettura il carattere narrativo della sua scrittura ha largamente
prevalso sulla comprensione di una sua più propria filosofia. Egli ha scrit-
to molto: molti testi, la maggior parte dei quali composti da molte pagine.
134Peter Sloterdijk, 2005; trad. it. S. Rodeschini, Il mondo dentro il capitale, a cura di
G. Bonaiuti, Meltemi, Roma, 2006, p. 31.
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In ogni pagina abbiamo trovato una quantità di rimandi e citazioni tali da
scoraggiare ogni tentativo di sistematizzazione o di interpretazione. Per que-
sto si è parlato di uno stile specifico di Sloterdijk135, caratterizzato dall’uso
di Entdefinitionen136 e attribuibile alla categoria concettuale, e stilistica, di
postmoderno137, spesso usata nei discorsi intorno all’opera di Sloterdijk. In
seguito ci è sembrato possibile seguire un percorso diverso. Come abbiamo
accennato in apertura, egli tutto ha disposto perché il lettore si lasciasse
prendere come un bambino dal suo gioco delle bolle.
Quella di Sloterdijk ci appare, ora che concludiamo il nostro percorso,
come una filosofia capace di pensare il molto piccolo e il molto grande e di
raccontare cosa si muova tra i due. Lo stile della «grande narrazione filoso-
fica» di Sloterdijk non impedisce che essa possa offrire importanti strumenti
interpretativi validi nell’epoca delle schiume o, fuor di metafora, nell’epo-
ca attuale. Eppure, insieme, una tale filosofia sembra inserirsi nell’alveo di
tradizioni lontane nel tempo, l’età del pensiero classico occidentale e sicura-
mente nell’ambito degli interessi archeologici, siano essi per i reperti di forme
antiche di ceramica o forme ancestrali di relazioni. Latour quando sostiene
135Sullo stile di Sloterdijk cfr. Jhon Ganz, Bubbles: Spheres, Volume I: Microspherology,
http://www.brooklynrail.org/, 2012. Cit.: «This metaphor of the sphere—the preserva-
tion, growth, and development of which can be thought of as the sole preoccupation of
what we call culture—shares with Sloterdijk’s style in general the quality of being astoni-
shing, strange, and novel, as well as being, at the same time, familiar, intuitive, and even
self-evident».
136Cfr. cap. 3.
137Antonio Lucci, Sfere di Peter Sloterdijk. Narrare in condizioni postmoderne, https:





che «la grande importanza della filosofia di Sloterdijk è che essa offre un altro
idioma»138 e che egli abbia saputo confrontarsi con la necessità contempo-
ranea «di rifare tutto di nuovo in una strana combinazione di conservazione
e innovazione che non ha precedenti nella breve storia del modernismo»139.
La modernità è certamente l’orizzonte di pensiero di Sloterdijk di cui egli ha
saputo offrire una lettura penetrante e, infine, emancipante. Latour, nel ri-
volgersi agli studenti di design, afferma che non possiamo più fare riferimento
ad alcuni assunti culturali che hanno fondato la separazione tra mondo ogget-
tivo e mondo soggettivo, tra natura e creazione artificiale, in ultima istanza
tra oggetti e soggetti. Tali assunti si pongono, con le parole di Sloterdijk,
come una forma di ideologia perennis. Una radicale frattura ontologica co-
me quella che separa soggetto e oggetto può essere considerata figlia di un
inconcussum cogito cartesiano. È questo il padre che viene, se non ucciso,
almeno smascherato. Il «cogito sonoro», figlio della filosofia sorridente del
nostro autore, si sottrae da ogni responsabilità fondativa. Eppure in tutta
la sua opera abbiamo avuto la sensazione, Sloterdijk ne sarebbe soddisfatto,
che una qualche forma di fondazione abbia cominciato a muoversi al suo in-
terno. Come interpretare altrimenti la ponderosa struttura tripartita della
Sferologia? Come guardare alla sua coerenza interna? Come leggere l’intento
che potremmo definire quasi enciclopedico della sua produzione? Cosa può
muovere a domandarsi di un Anfang se non un interesse delle cose prime?
È può dunque ritenere che vi sia stata una risposta alla questione
dell’Anfangslücke, e che in questa risposta si offra una forma di “fondazio-
ne”? C’è da tenere presente che nell’arco della sua opera egli ha sviluppato
138Latour, «A cautious prometheus? A few steps toward a philosophy of design (with
special attention to Peter Sloterdijk)» cit., p. 259.
139Ibidem.
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le conseguenze delle sue considerazioni intorno all’origine, in maniera certo
anche ironica, eppure coerente, sicuramente strutturata.
Le pensate bizzarre non escludono modelli rispettabili più di quanto
la follia non escluda il metodo. Il fatto che ci siano anche ragione-
voli conquiste della follia che sono qualcosa di più che giri di parole,
però, potrebbe essere una lezione da trarre da alcuni ragionamenti di
musicologia profonda140.
Se fosse possibile che Sloterdijk, con il suo «cogito sonoro», abbia
contribuito al lavoro delle fondamenta, vedremmo fondata, contestualmente,
una disciplina che apre ad una trattazione del continuum che permetta di
pensare ai toni di una sorta di gradualità tra cogito sonoro e mondo della
dissonanza, un mondo che appare ungeheuer, «mostruoso».
Se è possibile considerare in modo discreto il continuum sonoro allora
è possibile distinguere delle zone di vicinanza, delle tipologie di movimen-
to (acosmico, proiettato verso il nuovo, oscillatorio, superficiale, funzionale,
narcotico, vivificante), diversi gradi di vicinanza che si producono nella re-
lazione adesso osservabile in altro modo che come relazione tra soggetto e
oggetto.
Il metodo di Sloterdijk ci conduce nel flusso di un continuum che è
insieme realissimum da sempre conosciuto e ampiamente misconosciuto: la
realtà mediale del soggetto. Il «soggetto» di Sloterdijk, lungi dal vanificarsi e
scomparire, acquista nuova vita e si mostra nei suoi slanci desideranti, nella
sua storia di individuo e di partecipante alla comunità. Quella di Sloterdijk
è una mediologia che apre la strada ad una «critica della ragione parteci-
pativa». La filosofia ha smesso di occuparsi di ragione partecipativa e se
non fosse per le discipline psicologiche e mitico-critiche sarebbe un campo di
140Sloterdijk, Der ästhetische Imperativ, Schriften zur Kunst cit., p. 51.
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lavoro critico ancora più involuto di quanto non lo sia adesso141. Il cogito
sonoro, passibile delle più vibranti inclinazioni, si trova dunque a fondare
una facoltà di giudizio, con il suo correlato di funzioni di verità e le sue so-
lide teorie. Ma sarà una «critica della facoltà affettiva di giudizio»142; sarà
una verità incorporativa a dettarne i giudizi; una teoria della comunicazione
commossa143 sarà il suo esito, una teoria cioè che non pretenderà mai di
essere separata dal medium che vuole indagare, in quanto “mediologia”.
«Esiste una storia non totalmente priva di influenza in cui verità viene
intesa come qualcosa che non si lascia esprimere dalla parola detta né tanto-
meno da quella scritta»144. È nell’alveo di questa storia antica che una verità
che si lascia esprimere dal canto e, più spesso, con il «nutrimento», agisce
ancora nel suo pieno diritto. Del resto anche in una cultura incentrata sulla
verità rappresentativa la coscienza dei rapporti di incorporazione, e dei loro
valori di verità ed errore, non può mai essere abbandonata. Una certa «ideo-
logia» ha mantenuto la verità rappresentativa universalmente considerata
e rispettata. Tradizionalmente essa si basava sul concetto di adeguamento
dell’intelletto alla realtà. A causa della stessa ideologia una sorta di «veri-
tà incorporativa» è stata invece generalemente disprezzata e misconosciuti i
suoi modelli radicalmente alternativi di adaequatio alla verità. Non così da
Sloterdijk.
Un verità partecipativa si basa sulla capacità di accogliere qualcosa
dentro di sé e farsi accogliere in essa. In questo contesto falso è ciò che
esclude dalla partecipazione; «esclude dal gruppo, dal gruppo dei vivi, quin-
di procura, in ultima istanza, la morte; vero invece è ciò che autorizza e dà





la vita»145; tutto questo senza mai trascurare il fatto che delle verità incor-
porative non è mai possibile dire con esattezza a partire da quale momento
esse debbano essere considerate compiute.
«Il mio ascolto della musica è senza dubbio vero quando in presenza
di questo pezzo io stesso prendo forma musicale; e il mio consumo dell’o-
stia, quanto a questo, è produttivo nel campo del sacro solo nel caso in cui,
mangiandola, prendo io stesso la forma di Cristo»146. Vediamo come non è
di verità e corrispondenza che si tratta ma di «dimensioni dell’adattamen-
to e della capacità di essere giusti non comparabili». Se per le verità come
corrispondenza si può indicare il momento preciso in cui sono vere, per le
«verità partecipative» le corrispondenze saranno necessariamente vaghe, «e
la vaghezza costituisce il particolare modo di essere di queste verità: posso
dire dov’è il gatto, se sopra o sotto il tavolo, ma non posso dire dove si trova
l’ascoltatore quando si immerge nello spazio d’esperienza di un pezzo suona-
to in questo istante, o dove si trova Cristo quando l’ostia sparisce nella gola
di chi riceve la comunione»147.
È con considerazioni di questo tipo che gli uomini si appropriano con
sicurezza, già lo fanno, di ciò a cui possiamo dare il nome di competenza
partecipativa; ed è anche già effettiva la capacità di giudicare che sta nella
«facoltà di discernere a cosa si prenda parte quando si accoglie e quando si
viene accolto».148.
La pars destruens della filosofia di Sloterdijk si mostra nella sua piena
efficacia quando afferma che la filosofia non ha saputo occuparsi di ragione






ca, però, una pars costruens che impedisce di leggere quella di Sloterdijk
come una filosofia critica tout court, come è stata inizialmente intesa.
Una teoria che sappia cogliere le dinamiche specifiche di un fenomeno
quale quello dei qui chiamati «regimi di medialità radicale» si pone da su-
bito come strumento necessario non alla critica di oggetti da cui prendere le
distanze bensì alla comprensione di medium immersivi. È questa un’urgen-
za che si impone al pensiero che voglia comprendere un’epoca come quella
attuale, in cui «la pelle mediatica elettronica affina sempre più le sue difese
immunitarie»149 e tende a prevalere sui diritti dell’intimità, sulle sue esigen-
ze, sulle sue intrinseche capacità creative, anche e soprattutto per quanto
riguarda la capacità degli uomini di partecipare a relazioni che sono il primo
comune di ogni comunità.
Non è difficile intuire che una conoscenza tecnica dei linguaggi dell’in-
timità possa predisporre situazioni di grave svantaggio per l’animale estatico.
Un paventato «sfruttamento delle zone di vicinanza» introduce terrori orwel-
liani se ci soffermiamo un attimo sull’espressione recente di «nativi digitali»;
oppure può continuare a diffondersi in una chiacchiera dai toni della para-
noia a partire dall’ipotesi stessa del controllo pervasivo che un certo uso dei
media potrebbe determinare. La pervasività della realtà mediatica per come
la si intende comunemente, come realtà virtuale, è un tema che rischia di non
trovare esito nella contemporaneità; a meno che non si vogliano rompere le
pareti che definiscono un simile “oggetto” e pensare realtà e virtualità come
usi diversi dell’abitare.
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